
[image: cover.jpg]


[image: portadilla.jpg]


  
    Presentación


    
1. Contexto


    El año 2015, la Iglesia católica celebra el 50 aniversario de la clausura del Concilio Vaticano II, que ha marcado un hito en su historia dos veces milenaria. Al final de aquel evento, inspirados por lo que se hacía y se decía en el aula conciliar, unos cuarenta obispos de varios países del mundo se reunieron en las catacumbas de Domitila para firmar lo que hoy día se conoce como El Pacto de las Catacumbas, un texto y proyecto que expone La misión de los pobres en la Iglesia.


    Con aquel Pacto, los obispos se comprometieron a caminar con los pobres, siendo no solo una Iglesia para los pobres, sino de los pobres, pues son ellos los que encarnan y realizan la más alta misión del Evangelio. Para lograr ese fin, los obispos decidieron asumir un estilo de vida sencillo, propio de los pobres, renunciando no solo a los símbolos de poder, sino al mismo poder externo, para retomar así, con la ayuda del Dios Trinidad y el Espíritu de Cristo, el primer impulso misionero de la Iglesia en el mundo actual (era el año 1965), marcado por la dura lucha económica y la opresión general de los pobres.


    El espíritu del Pacto de las Catacumbas ha guiado algunas de las mejores iniciativas cristianas de los cincuenta últimos años, no solo en América Latina, donde tuvo especial repercusión, sino en el conjunto de la Iglesia católica, de forma que su testimonio (su inspiración y su texto) llegó a convertirse en uno de los signos más influyentes y significativos del catolicismo del siglo XX. Aquel Pacto sigue siendo hoy tan importante como lo fue en su día, de manera que podemos y debemos recibirlo y propagarlo con más fuerza que en el tiempo del Concilio, aunque no todos los cristianos (individuos y comunidades) lo hayamos acogido con el mismo entusiasmo.


    Por eso es bueno aprovechar esta fecha (su cincuentenario) para celebrarlo. Así lo ha sentido el papa Francisco, quien, a través de su palabra y ejemplo de vida, ha puesto de nuevo la opción por los pobres y los marginados en el centro de la vida y el magisterio de la Iglesia, superando todas las vacilaciones que pudieran existir sobre ese tema. En esa línea podemos afirmar que, siguiendo el espíritu del Vaticano II, y del mensaje del papa Francisco, el Pacto de las catacumbas de Domitila puede y debe servir como inspiración y orientación para toda la Iglesia.


    Así lo ha sentido, de un modo especial, la Congregación de los Misioneros del Verbo Divino, que no solo son los custodios de las catacumbas de Domitila, donde se firmó aquel Pacto, sino que quieren ser promotores de una misión cristiana realizada desde y con los pobres. En esa línea, sin abandonar la «misión a las gentes» (dirigida a los pueblos todavía no cristianos), debemos asumir de un modo especial, privilegiado, la «misión a los pobres», con el mismo Jesús que vino a evangelizar a los pobres (cf. Lc 4,18-19; Mt 11,3), como ha destacado ese Pacto.


    Con esa decisión, al cumplirse los cincuenta años de aquel documento, y de la clausura del Vaticano II, hemos recogido en este libro no solo el texto del Pacto y los nombres de aquellos que lo firmaron, sino algunos trabajos más significativos que ayuden a entenderlo y situarlo en su historia pasada, en su actualidad y en su proyección hacia el futuro. Queremos que aquel Pacto siga ofreciendo una palabra de estímulo para el conjunto de la Iglesia, no solo para los obispos, que fueron y son los primeros responsables de la «misión a los pobres», sino para todos los cristianos comprometidos en la tarea del Evangelio, pensando de un modo especial en las religiosas y los religiosos, a fin de que la vida consagrada pueda actualizar sus estructuras y su forma de servir a los pobres desde su unión con Cristo, como han venido destacando este año dedicado a ella (2015).


    Este libro quiere que se conozca y asuma el don y la tarea del Pacto de las Catacumbas, su contenido y sus repercusiones en la vida de la Iglesia. Por eso hemos querido estudiarlo desde diversas perspectivas (fundamentos bíblicos y eclesiológicos, opción por los pobres, compromiso eclesial y evangelización desde la perspectiva del mundo actual, a los cincuenta años del Concilio Vaticano II), para contextualizar e impulsar su mensaje. Lo hemos hecho con tres fines principales:


    1. Conocer y asumir con más decisión el espíritu del Vaticano II y de los compromisos eclesiales celebrados por los obispos en el Pacto de las Catacumbas.


    2. Renovar el compromiso que asumió toda la Iglesia para transformar la vida humana y construir un mundo basado en la solidaridad y la justicia, partiendo del Evangelio de los pobres.


    3. Reforzar con los «padres» del Pacto del año 1965 la invitación que el papa Francisco nos sigue haciendo (año 2015) para ser una Iglesia pobre, que evangeliza y sirve a los hombres desde su misma pobreza.


    El Pacto de las Catacumbas quiso ser el texto y el compromiso concreto de un reducido número de obispos (unos cuarenta), que lo firmaron en su propio nombre, en el contexto del Concilio, pero no en el aula rica del Vaticano, sino en la catacumba pobre de Domitila, en un lugar donde se mantiene viva la tradición de la Iglesia de los perseguidos y marginados de la antigua Roma. Pero esos obispos eran representantes de otros muchos padres del Concilio, quizá unos setecientos, entre los que destacaba el cardenal Giacomo Lercaro, de Bolonia, recordado por su compromiso al servicio de los pobres en la Iglesia. También se puede y debe recordar en ese contexto a los grupos de «cristianos pobres», muchos de ellos vinculados a la memoria de Charles de Foucauld y de los Hermanitos de Jesús, que estaban empeñados en destacar en el contexto del Concilio la memoria del Cristo de los pobres. Este recuerdo nos permite interpretar el Pacto en una perspectiva no solo episcopal, sino también de historia y teología, abierta a todos los espacios de vida y misión de los cristianos.


    Como se verá, hemos querido dividir este libro sobre la misión del Pacto en seis partes, cada una con varios trabajos, precedidos por una breve introducción. Estos son sus temas: 1) El texto del Pacto: sentido y origen. 2) Teología de fondo: una historia que viene de antiguo. 3) Un lugar especial: el Pacto en la Iglesia de América Latina. 4) Un pacto misionero: evangelizar a los pobres, los pobres evangelizan. 5) Un pacto de vida cristiana: madurez, pobreza, comunión. 6) Testimonios.


    
2. Texto


    Pacto de las Catacumbas


    (Catacumbas de Domitila, 16 de noviembre de 1965)


   El 16 de noviembre de 1965, pocos días antes de la clausura del Concilio, cerca de cuarenta padres conciliares celebraron una eucaristía en las catacumbas de Domitila. Pidieron «ser fieles al espíritu de Jesús», y al terminar la celebración firmaron lo que llamaron El Pacto de las Catacumbas. El «Pacto» es una invitación a los «hermanos en el episcopado» a llevar una «vida de pobreza» y a ser una Iglesia «servidora y pobre» como lo quería Juan XXIII. Los firmantes –entre ellos muchos latinoamericanos y brasileños, a los que después se unieron otros– se comprometían a vivir en pobreza, a rechazar todos los símbolos o privilegios de poder y a colocar a los pobres en el centro de su ministerio pastoral.


    Nosotros, obispos, reunidos en el Concilio Vaticano II, conscientes de las deficiencias de nuestra vida de pobreza según el Evangelio; motivados los unos por los otros en una iniciativa en la que cada uno de nosotros ha evitado el sobresalir y la presunción; unidos a todos nuestros hermanos en el episcopado; contando, sobre todo, con la gracia y la fuerza de nuestro Señor Jesucristo, con la oración de los fieles y de los sacerdotes de nuestras respectivas diócesis; poniéndonos con el pensamiento y con la oración ante la Trinidad, ante la Iglesia de Cristo y ante los sacerdotes y los fieles de nuestras diócesis, con humildad y con conciencia de nuestra flaqueza, pero también con toda la determinación y toda la fuerza que Dios nos quiere dar como gracia suya, nos comprometemos a lo que sigue:


    1. Procuraremos vivir según el modo ordinario de nuestra población en lo que toca a casa, comida, medios de locomoción, y a todo lo que de ahí se desprende. Mt 5,3; 6,33s; 8,20.


    2. Renunciamos para siempre a la apariencia y la realidad de la riqueza, especialmente en el vestir (ricas vestimentas, colores llamativos) y en los símbolos de metales preciosos (esos signos deben ser, ciertamente, evangélicos). Mc 6,9; Mt 10,9s; Hch 3,6. Ni oro ni plata.


    3. No poseeremos bienes muebles ni inmuebles, ni tendremos cuentas en el banco, etc., a nombre propio; y, si es necesario poseer algo, pondremos todo a nombre de la diócesis, o de las obras sociales o caritativas. Mt 6,19-21; Lc 12,33s.


    4. En cuanto sea posible, confiaremos la gestión financiera y material de nuestra diócesis a una comisión de laicos competentes y conscientes de su papel apostólico, para ser menos administradores y más pastores y apóstoles. Mt 10,8; Hch 6,1-7.


    5. Rechazamos que verbalmente o por escrito nos llamen con nombres y títulos que expresen grandeza y poder (eminencia, excelencia, monseñor...). Preferimos que nos llamen con el nombre evangélico de «padre». Mt 20,25-28; 23,6-11; Jn 13,12-15.


    6. En nuestro comportamiento y relaciones sociales evitaremos todo lo que pueda parecer concesión de privilegios, primacía o incluso preferencia por los ricos y por los poderosos (por ejemplo en banquetes ofrecidos o aceptados, en servicios religiosos). Lc 13,12-14; 1 Cor 9,14-19.


    7. Igualmente evitaremos propiciar o adular la vanidad de quien quiera que sea, al recompensar o solicitar ayudas, o por cualquier otra razón. Invitaremos a nuestros fieles a que consideren sus dádivas como una participación normal en el culto, en el apostolado y en la acción social. Mt 6,2-4; Lc 15,9-13; 2 Cor 12,4.


    8. Daremos todo lo que sea necesario de nuestro tiempo, reflexión, corazón, medios, etc., al servicio apostólico y pastoral de las personas y de los grupos trabajadores y económicamente débiles y subdesarrollados, sin que eso perjudique a otras personas y grupos de la diócesis. Apoyaremos a los laicos, religiosos, diáconos o sacerdotes que el Señor llama a evangelizar a los pobres y trabajadores, compartiendo su vida y el trabajo. Lc 4,18s; Mc 6,4; Mt 11,4s; Hch 18,3s; 20,33-35; 1 Cor 4,12; 9,1-27.


    9. Conscientes de las exigencias de la justicia y de la caridad, y de sus mutuas relaciones, procuraremos transformar las obras de beneficencia en obras sociales basadas en la caridad y en la justicia, que tengan en cuenta a todos y a todas, como un humilde servicio a los organismos públicos competentes. Mt 25,31-46; Lc 13,12-14 y 33s.


    10. Haremos todo lo posible para que los responsables de nuestro gobierno y de nuestros servicios públicos decidan y pongan en práctica las leyes, estructuras e instituciones sociales que son necesarias para la justicia, la igualdad y el desarrollo armónico y total de todo el hombre y de todos los hombres, y, así, para el advenimiento de un orden social, nuevo, digno de hijos de hombres y de hijos de Dios. Cf. Hch 2,44s; 4,32-35; 5,4; 2 Cor 8–9; 1 Tim 5,16.


    11. Porque la colegialidad de los obispos encuentra su más plena realización evangélica en el servicio en común a las mayorías en miseria física cultural y moral –dos tercios de la humanidad– nos comprometemos:


    * a compartir, según nuestras posibilidades, en los proyectos urgentes de los episcopados de las naciones pobres;


    * a pedir juntos, al nivel de organismos internacionales, dando siempre testimonio del Evangelio, como lo hizo el papa Pablo VI en las Naciones Unidas, la adopción de estructuras económicas y culturales que no fabriquen naciones pobres en un mundo cada vez más rico, sino que permitan que las mayorías pobres salgan de su miseria.


    12. Nos comprometemos a compartir nuestra vida, en caridad pastoral, con nuestros hermanos en Cristo, sacerdotes, religiosos y laicos, para que nuestro ministerio constituya un verdadero servicio. Así,


    * nos esforzaremos para «revisar nuestra vida» con ellos;


    * buscaremos colaboradores para poder ser más animadores según el Espíritu que jefes según el mundo;


    * procuraremos hacernos lo más humanamente posible presentes, ser acogedores;


    * nos mostraremos abiertos a todos, sea cual fuere su religión. Mc 8,34s; Hch 6,1-7; 1 Tim 3,8-10.


    13. Cuando regresemos a nuestras diócesis daremos a conocer estas resoluciones a nuestros diocesanos, pidiéndoles que nos ayuden con su comprensión, su colaboración y sus oraciones.


    Que Dios nos ayude a ser fieles.


    
3. Firmantes1



    No hay una lista oficial de los 39 obispos que estuvieron en la celebración de la misa en las catacumbas de Domitila el 16 de noviembre de 1965, cuando firmaron El Pacto de las Catacumbas. Querían tener una celebración discreta lejos de la prensa, con algunos obispos (originalmente se suponía que serían solo unos veinte), para evitar que su gesto de sencillez y compromiso fuera interpretado como una «lección» a los otros obispos. Tanto es así que la primera noticia de la celebración solo apareció en una nota de Henri Fesquet en el diario Le Monde, más de tres semanas más tarde, en la clausura del Consejo el 8 de diciembre de 1965, bajo el título «Un groupe d’évêques anonymes s’engage à donner le témoignage extérieur d’une vie de stricte pauvreté» («Un grupo anónimo de obispos se compromete a dar testimonio externo de una vida de estricta pobreza»; cf. Henri Fesquet, Journal du Concile, Forcalquier, París 1966, pp. 1110-1113). La noticia no mencionó nombres, pero entre los papeles de Mons. Charles Marie Himmer, obispo de Tournai, Bélgica, que presidió la concelebración de la mañana y dirigió la homilía, existe una lista de los que participaron.


    Brasil


    Don Antônio Fragoso (Crateús-CE)


    Don Francisco Mesquita Filho Austregésilo (Afogados da Ingazeira, PE)


    Don João Batista da Mota e Albuquerque, arzobispo de Vitória, ES


    P. Luiz Gonzaga Fernandes, que había de ser consagrado obispo auxiliar de Vitória


    Don Jorge Marcos de Oliveira (Santo André-SP)


    Don Hélder Câmara, obispo de Recife


    Don Henrique Golland Trindade, OFM, arzobispo de Botucatu, SP


    Don José Maria Pires, arzobispo de Paraíba, PB


    Colombia


    Mons. Tulio Botero Salazar, arzobispo de Medellín


    Mons. Antonio Medina Medina, obispo auxiliar de Medellín


    Mons. Aníbal Muñoz Duque, obispo de Nueva Pamplona


    Mons. Raúl Zambrano, de Facatativá


    Mons. Angelo Cuniberti, vicario apostólico de Florencia


    Argentina


    Mons. Alberto Devoto, de la diócesis de Goya


    Mons. Vicente Faustino Zazpe, de la diócesis de Rafaela


    Mons. Juan José Iriarte de Reconquista


    Mons. Enrique Angelelli, obispo auxiliar de Córdoba


    Otros países de América Latina


    Mons. Alfredo Viola, obispo de Salto (Uruguay) y su auxiliar


    Mons. Marcelo Mendiharat, obispo auxiliar de Salto (Uruguay)


    Mons. Manuel Larraín, de Talca en Chile


    Mons. Gregorio McGrath Marcos, de Panamá (Diócesis de Santiago de Veraguas)


    Mons. Leonidas Proaño, en Riobamba, Ecuador


    Francia


    Mons Guy Marie Riobé, obispo de Orleans


    Mons Gérard Huyghe, obispo de Arras


    Mons. Adrien Gand, obispo auxiliar de Lille


    Otros países de Europa


    Mons. Charles Marie Himmer, obispo de Tournai, Bélgica


    Mons. Rafael González Moralejo, obispo auxiliar de Valencia, España


    Mons. Julius Angerhausen, obispo auxiliar de Essen, Alemania


    Mons. Luigi Bettazzi, obispo auxiliar de Bolonia


    África


    Don Bernard Yago, arzobispo de Abiyán, Costa de Marfil


    Mons. José Blomjous, obispo de Mwanza, en Tanzania


    Mons. Georges Mercier, obispo de Laghouat en el Sahara, África


    Asia y América del Norte


    Mons. Hakim, obispo melquita de Nazaret


    Mons. Haddad, obispo melquita, auxiliar de Beirut, Líbano


    Mons. Gérard Marie Coderre, obispo de Saint Jean de Quebec, Canadá


    Mons. Charles Joseph van Melckebeke, de origen belga, obispo de Ningxia, China


    
      
        1 Fuente: P. José Óscar Beozzo, 29.06.2009: http://nucleodememoria.vrac.puc-rio.br/site/dhc/textos/beozzocatacumbas.pdf.

      

    

  


  
    Introducción


    HEINZ KULÜKE



    Hace algunos años recibí una invitación para dar una charla a un grupo de hermanas misioneras en Cebú, Filipinas, sobre nuestro trabajo social y pastoral. Amablemente decliné esa invitación. Pero invité a las hermanas a venir a visitar las zonas donde vivían los pobres con los que nosotros trabajábamos entonces, para que pudieran conocerlos y aprender de ellos, o, simplemente, para ver las diferentes situaciones con sus propios ojos. Empezamos con una visita a los vertederos y luego, en meses posteriores, nos reunimos con gente que vivía en la calle y en zonas de prostitución.


    Inicialmente fueron las condiciones de vida y de trabajo extremadamente sórdidas, la suciedad y la fetidez, y el gran número de mujeres y niños que las sufrían, lo que tocó los corazones de las religiosas. Pero, también desde el principio, ellas experimentaron la sincera cordialidad, confianza, simpatía, sencillez, hospitalidad, atención, cálida acogida y alegría natural que los pobres compartían con sus visitantes.


    El primer encuentro con la gente de los vertederos dejó en las hermanas una impresión duradera, algo que una charla nunca habría logrado. Ellas empezaron a volver cada fin de semana, y cada vez en mayor número. También las hermanas de más edad se sumaron al «nuevo empeño», como llamaban a su actividad de los sábados por la tarde. Habían oído hablar de ella a las jóvenes y querían experimentarla personalmente. No pasó mucho tiempo sin que se añadieran personas amigas de las hermanas, que también deseaban ver aquello con sus propios ojos. Se trataba de un lugar donde no solo se podía dar y compartir, sino también aprender. Hasta el día de hoy, las hermanas siguen con aquellos marginados.


    Los efectos no previstos de aquel episodio son numerosos. El número de amigos de las hermanas se ha incrementado. Los pobres se han convertido en una parte esencial de las conversaciones diarias de las hermanas, ya que están presentes en sus preocupaciones, proyectos, programas formativos, fe, liturgia y oraciones. Además, los pobres nos han unido de nuevo a nosotros –Misioneros del Verbo Divino, Misioneras Siervas del Espíritu Santo y compañeros laicos de misión– en una relación de entrega y de trabajo. Ahora tenemos algo importante de que hablar cuando nos encontramos, no solo de nosotros mismos. Juntos identificamos los problemas y les buscamos soluciones, y juntos también ideamos, implementamos y evaluamos nuestros proyectos. El buen ejemplo de las hermanas nos ha inspirado e inspira todavía a muchos de nosotros y de nuestros compañeros laicos de misión. El encuentro con los que están en los márgenes se ha convertido en una bendición auténtica. Donde Dios ha encontrado su morada, también nosotros podemos encontrar un nuevo lugar donde estar y un nuevo sentido.


    Recuerdo esa experiencia ahora que celebramos el quincuagésimo aniversario del Pacto de las Catacumbas, un compromiso de estar más cerca de los pobres, firmado por un grupo de obispos. Entre las diversas iniciativas que se han organizado para celebrar los cincuenta años del Pacto está la publicación del presente libro. Esto ocurre en el contexto de dos importantes acontecimientos en la Iglesia: el cincuentenario de la clausura del Concilio Vaticano II y la celebración del Año de la Vida Consagrada.


    El Vaticano II ha sido un hito en la historia reciente de la Iglesia católica. El Concilio ofreció orientaciones y directrices para renovar la Iglesia, haciéndola más cercana a la vida de la gente y más atenta a los desafíos del mundo; propuso una renovación de la vida cristiana inspirada en el Evangelio. Movidos por lo que estaba aconteciendo y por lo que se había dicho durante las sesiones conciliares, ya hacia el final del Concilio cuarenta obispos de todo el mundo firmaron un compromiso en las catacumbas de Domitila, conocido como el «Pacto de las Catacumbas». Con este gesto, los obispos prometieron estar con los pobres y ser una Iglesia pobre que sirve a los pobres llevando un estilo de vida sencillo y prescindiendo de los símbolos de poder.


    Con la convocación del Año de la Vida Consagrada, el papa Francisco ha querido proponer de nuevo a la Iglesia en su conjunto la belleza y el valor de esta forma especial de discipulado de Cristo. Ha renovado la llamada a despertar al mundo e iluminarlo con nuestro testimonio profético y contracultural. En la carta dispuesta para esta ocasión, el Papa escribe: «Espero que “despertéis al mundo”, porque la nota que caracteriza la vida consagrada es la profecía. [...] El profeta conoce a Dios y conoce a los hombres y mujeres, sus hermanos y hermanas. Es capaz de discernir, y también de denunciar, el mal del pecado y las injusticias; porque es libre, no debe rendir cuentas a más amos que a Dios, no tiene otros intereses que los de Dios. El profeta está generalmente de parte de los pobres y los indefensos, porque sabe que Dios mismo está de su parte»1. Celebrar el Pacto de las Catacumbas es un modo de renovar el compromiso de las religiosas y los religiosos con la dimensión profética de su misión y vocación. En línea con el espíritu del Vaticano II, esto puede ser hoy muy inspirador para toda la Iglesia católica.


    El Pacto de las Catacumbas nos pone en contacto con lo esencial de nuestra fe, con la sencillez del Evangelio. Es verdad que el Pacto ha permanecido desconocido durante muchos años para la mayor parte de la Iglesia, ya que solo una pequeña minoría guardaba recuerdo de él. Por fortuna, recientemente ha sido divulgado. El Pacto es como una gema escondida recién sacada a la luz. Pero, a diferencia de los tesoros de la investigación arqueológica, el Pacto de las Catacumbas tiene poca utilidad conservado en un museo para su admiración por los amantes de los objetos antiguos. Cuando leo su texto, algunas preguntas me vienen a la mente. ¿Qué hacer con este tesoro redescu­bierto, enterrarlo de nuevo o, por el contrario, hacerlo «rentable»? (cf. Lc 19,11-26). ¿Qué relevancia puede tener para el futuro un documento que existe desde hace unos cincuenta años, y que probablemente no alcanzó la repercusión que se deseaba y se preveía? ¿Han cambiado los tiempos de manera que ahora pueda tener un mayor impacto?


    Además de hacer el Pacto de las Catacumbas conocido por círculos más amplios, la publicación de este libro pretende contribuir a que reviva el espíritu del Vaticano II, renovando el compromiso de la Iglesia entera por la transformación del mundo, reforzando la invitación del papa Francisco a lograr una Iglesia pobre al servicio de los pobres y contextualizando el mensaje del documento para la Iglesia de hoy. Ahora que celebramos el cincuentenario del Pacto, necesitamos hacer que este florezca en nuevos proyectos, nuevos caminos de vida y fraternidad, en vidas puestas al servicio de los pobres, en políticas que produzcan justicia y paz. Pienso que también podríamos desarrollar lo que no aparecía estipulado de manera explícita en el documento cuando fue firmado, debido a su contexto histórico, pero que se podía prever fácilmente. Por ejemplo, el papel de las mujeres en la Iglesia y en la sociedad, la armonía con la creación, la protección ambiental, la profecía como actitud alternativa, la crítica del consumismo, la lucha contra la corrupción, etc.


    Las catacumbas de Domitila pertenecen a la Santa Sede, pero, en 2009, fueron confiadas al cuidado de la Sociedad del Verbo Divino. El hecho de tener bajo nuestra custodia estas particulares catacumbas nos ha brindado la oportunidad de reforzar nuestro compromiso como misioneros al servicio del Reino de Dios. La visión y las ideas puestas de relieve en el Pacto están muy en concordancia con la perspectiva y la misión de nuestra Sociedad. A raíz de nuestro último Capítulo General (2012) adoptamos el lema: missio inter gentes – poniendo a los últimos primero. Miles de peregrinos y turistas visitan este lugar santo. Tener a nuestro cuidado las catacumbas de Domitila es una oportunidad para dar a conocer el Pacto y comprometernos nuevamente con la visión misionera de nuestra Sociedad.


    El papa Francisco nos recuerda en la Evangelii gaudium que «tanto el anuncio como la experiencia cristiana tienden a provocar consecuencias sociales» (EG 180). Además, cada comunidad «está llamada a ser instrumento de Dios para la liberación y promoción de los pobres, de manera que puedan integrarse plenamente en la sociedad; esto supone que nos mantengamos dóciles y atentos a escuchar el clamor del pobre y socorrerlo» (EG 187). El papa Francisco también escribe que quiere «una Iglesia pobre y para los pobres» (EG 198). Los obispos que hace cincuenta años firmaron el Pacto de las Catacumbas tenían el mismo sueño y pensamiento respecto a ella. Que su compromiso y sus palabras proféticas nos sirvan de inspiración, y tratemos de poner nuestras vidas al servicio de los más vulnerables y marginados.


    Este libro tiene tres temas básicos: historia y contexto del Pacto, sus fundamentos teológicos y su influjo actual, especialmente para la vida y misión de la Iglesia. Deseo que sus páginas ayuden al lector a familiarizarse con el Pacto de las Catacumbas, recibir su mensaje y meditar sobre su contenido. Además puede servirnos de faro y guía en nuestra misión. Creo, en suma, que el Pacto de las Catacumbas puede conducirnos de vuelta a los fundamentos de ella, así como a la importante percepción de que no solo los pobres necesitan a la Iglesia y a los religiosos, sino que también la Iglesia y los religiosos necesitan a los pobres. Podría ser como un pacto de unión entre Dios, los pobres y los clérigos/religiosos en una relación fuente de vida.

    Traducido del inglés por Serafín Fernández Martínez


    
      
        1 Papa FRANCISCO, Carta apostólica a todos los consagrados, con ocasión del Año de la Vida Consagrada, Libreria Editrice Vaticana, Ciudad del Vaticano 2014.

      

    

  


  
    Parte I


    
EL TEXTO DEL PACTO: 
SENTIDO Y ORIGEN


    Como es de rigor, este libro comienza con cuatro estudios de tipo introductorio, sobre el pacto en sí, como documento concreto, que ha surgido en un tiempo y lugar determinados.


    El primero es de Mons. Luigi Bettazzi, el más conocido de los obispos firmantes del Pacto que aún viven. Había nacido el año 1923, y en 1963 fue nombrado auxiliar del cardenal Lercaro, arzobispo de Bolonia, promotor del movimiento de la «Iglesia de los pobres». Su trabajo es importante como testimonio personal y como la mejor introducción que hoy puede escribirse sobre el contexto, origen y sentido del Pacto de las Catacumbas, desde su propia perspectiva histórica y pastoral. Es un honor que este libro pueda comenzar con su aportación.


    El segundo es de X. Pikaza, y analiza el contenido y el alcance del texto partiendo de sus citas bíblicas, y de esa forma lo sitúa en el contexto de la historia de la Revelación cristiana, tal como ha sido fijada en la Escritura e interpretada por la tradición de la Iglesia. De un modo especial define el principio y el alcance del Pacto analizando el contenido de sus 34 citas bíblicas, y ofrece una visión general del sentido de la pobreza en el Nuevo Testamento.


    El tercer trabajo es de J. Planellas, y analiza con mucho rigor el origen y la finalidad del texto, estudiando el influjo de sus artífices directos, que fueron los representantes del «grupo de los pobres», con su fuerte presencia en el despliegue del Vaticano II. El Concilio no elaboró un documento sobre el don y la tarea de la pobreza en la Iglesia, ni le dedicó una parte significativa en alguno de sus grandes textos. Pero los padres conciliares de ese grupo fijaron en este Pacto su visión de la pobreza en la Iglesia.


    El cuarto trabajo es de N. Arntz, y sitúa el Pacto de las Catacumbas en el contexto de los impulsos teológicos y sociales que atravesaban la vida de la Iglesia en los años de celebración del Concilio. Pone de relieve la aportación de Hélder Câmara y, sobre todo, las implicaciones que el Pacto tuvo en el despliegue posterior de la Iglesia en América Latina, destacando las dificultades que el espíritu del Pacto encontró en la historia posterior de la Iglesia, y la necesidad de actualizarlo tanto en un plano personal y eclesial como social.
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    Iglesia de los pobres


    LUIGI BETTAZZI



    1. La Iglesia de los pobres en el Concilio:

    los comienzos


    «La Iglesia se presenta tal cual es y quiere ser, como la Iglesia de todos y en particular la Iglesia de los pobres». La frase, pronunciada por Juan XXIII el 11 de septiembre de 1962 (un mes antes del comienzo del Concilio Vaticano II), pasó inobservada a la opinión pública, pero había sido ilustrada por el mismo pontífice, a la luz de la gran encíclica Mater et magistra, como una «afirmación rigurosa, deber de todo hombre, deber imperioso de todo cristiano [...] considerar lo superfluo con la medida de la necesidad de los demás, y estar muy atentos para que los bienes creados se dispongan de modo que beneficien a todos. A esto se le llama difusión del sentido social y comunitario, que es inmanente en el cristianismo auténtico». La atención a las expectativas del mundo, sobre todo de aquel de los más pobres, de los más necesitados, de las naciones en vías de desarrollo, constituyó una orientación para la primera sesión del Concilio.


    En el Saludo de los obispos al mundo ya estaba presente esta llamada, que se hizo aún más urgente por la experiencia de los obispos que procedían de las regiones del mundo más pobres y más necesitadas de desarrollo: «Reunidos aquí desde toda nación que existe bajo el cielo, llevamos en nuestros corazones las ansiedades de todos los pueblos que se nos han confiado, las angustias del alma y del cuerpo, los dolores, los deseos, las esperanzas. Dirigimos continuamente nuestro aliento hacia todas las angustias que afligen hoy a los hombres; por eso, ante todo, nuestras atenciones se dirigen hacia los más humildes, los más pobres, los más débiles. A ejemplo de Cristo, sentimos piedad por la muchedumbre que sufre el hambre, la miseria, la ignorancia, constantemente orientados hacia aquellos que, careciendo de las ayudas necesarias, no han llegado aún a tener un modo de vida digno del ser humano... En efecto: «si uno tiene las riquezas de este mundo y viendo a su hermano que pasa necesidad le cierra el propio corazón, ¿cómo morará en él el amor de Dios? (1 Juan 3,17)».


    El tema de la pobreza estuvo presente también en las intervenciones de los padres ya desde la discusión sobre la sagrada liturgia. Es más, podría verse cómo poco a poco la reflexión sobre la pobreza, sobre el ideal y la llamada de la Iglesia de los pobres, fue encontrando cada vez más sus razones teológicas y bíblicas profundas. Partiendo de que Cristo quiso ser pobre y de que proclamó el espíritu de pobreza como la primera de las bienaventuranzas, se extrajo el motivo para exhortar a la sencillez en el culto de la Iglesia, abandonando el exceso espectacular que en otros tiempos podía parecer mejor como búsqueda de la dignidad y de la honra dadas a Dios. Así, el obispo chileno Larrain subrayaba que al ser la liturgia «memorial del misterio pascual, cumbre de la vida de Jesús», debía estar «totalmente marcada por una pobreza clara y verdadera, también en la belleza... Que el cuerpo místico de Cristo se realmente la Iglesia de los pobres, no solo en el deseo sino en los hechos, no solamente en la predicación sino en los actos, en las manifestaciones y en el modo de vivir de sus ministros: he aquí la misión de los pastores. No son únicamente los paramentos y las vestiduras litúrgicas lo que debe expresar mejor el Evangelio, sino todos los hábitos y el comportamiento de los ministros de la Iglesia, según la bella pobreza de Jesucristo».


    Pero fue en la discusión del esquema sobre la Iglesia en donde el tema de la pobreza, de la Iglesia de los pobres, de la simplicidad de la Iglesia como fidelidad a su naturaleza y como medio eficaz para la evangelización del mundo, fue presentado sobre todo por el cardenal Giovanni Battista Montini, arzobispo de Milán, y por el cardenal Giacomo Lercaro, arzobispo de Bolonia (que se orientaba por el consejo del sacerdote Giuseppe Dossetti, su teólogo personal). La intervención más significativa fue la del cardenal Lercaro, porque, mientras subrayaba el misterio íntimo de la Iglesia como el «gran sacramento de Cristo», del Verbo de Dios que se revela, habita, vive y trabaja entre los hombres, se remitía a la definición del papa Juan XXIII para decir que «el misterio de Cristo en la Iglesia es siempre, pero sobre todo hoy, el misterio de Cristo en los pobres, pues la Iglesia es efectivamente Iglesia de todos, pero especialmente Iglesia de los pobres».


    Al subrayar esta llamada y al lamentar que no se hubiera tenido debidamente presente en los varios esquemas, el cardenal Lercaro resaltaba que la revelación esencial y primordial del misterio de Cristo fue un aspecto anunciado por los profetas como signo auténtico de la consagración mesiánica de Jesús de Nazaret, un aspecto manifestado por el nacimiento, la infancia, la vida oculta y el ministerio público de Jesús, un aspecto que es la ley-fundamento del Reino de Dios, que imprime su marca a toda efusión de gracia y a la vida de la Iglesia, desde la comunidad apostólica hasta las épocas de más intensa renovación interior y de fecunda expansión exterior de la Iglesia, y que será finalmente sancionado por el Padre con la recompensa o el castigo en el momento de la gloriosa venida del Hijo de Dios al final de los tiempos.


    El cardenal Lercaro desarrolló ulteriormente esta temática bíblica en discursos posteriores, pronunciados también públicamente a grupos de obispos, recordando la bienaventuranza evangélica reservada a los pobres. Con este término entendía ante todo el sentido religioso y las condiciones morales de quien está desprovisto de los bienes terrenos. Vinculándola con las otras bienaventuranzas reservadas a los niños y a los pecadores, comentaba: «Dios se complace en dar sus dones a aquellos que son juzgados menos dignos por los hombres. La lección de esta enseñanza no es directamente moral, sino teológica: las preferencias de Dios se dirigen a los seres que desde el punto de vista humano están más desventajados, precisamente porque la entrada en el Reino de los cielos no se presenta como una recompensa. Más bien es una enseñanza sobre la misericordia absolutamente gratuita de Dios, que se complace en dar la salvación a aquellos que, conscientes de ser indignos, la recibirán como un don de su misericordia. No se habla de las disposiciones morales que deben tener los pobres, sino del hecho de que Cristo fue enviado para consolarlos».


    Al presentar de manera más completa los motivos teológicos de la Iglesia de los pobres, el cardenal Lercaro destacaba también su particular actualidad: «Nos encontramos, en efecto, en una época en la que, en comparación con otras, los pobres parecen estar menos evangelizados y sus almas parecen estar lejos y ser ajenas con respecto al misterio de Cristo en la Iglesia; una época, sin embargo, en la que el espíritu de los hombres exige e investiga con interrogantes angustiados, casi dramáticos, el misterio de la pobreza y las condiciones de los pobres, de todo individuo, pero también de los pueblos que viven en la miseria, y, aun así, toman conciencia por primera vez de sus derechos; una época en la que la pobreza de la gran mayoría (dos tercios de la humanidad) es ultrajada por las riquezas inmensas de una minoría, en la que la pobreza inspira a las masas un horror cada día más grande y en la que el hombre carnal conoce la sed de las riquezas».


    Recordado así el valor teológico y actual (también en el plano ecuménico) del tema de los pobres, el cardenal Lercaro pedía no tanto que la evangelización de los pobres se añadiera como algo ulterior del Concilio, sino que iluminara todos los argumentos que llegarían a ser tratados. Es decir, solicitaba que se desarrollara la doctrina evangélica de la santa pobreza de Cristo en la Iglesia, que se subrayara la dignidad eminente de los pobres en cuanto miembros privilegiados de la Iglesia, que se resaltara la conexión ontológica entre la presencia de Cristo en los pobres y las otras dos realidades más profundas del misterio de Cristo en la Iglesia (es decir, su presencia en la acción eucarística y en la sagrada jerarquía), al igual que exigía que también en la elaboración de los esquemas sobre la reforma de las instituciones eclesiásticas y de los métodos de evangelización encontrara lugar y se resaltara la conexión histórica entre el reconocimiento leal y activo de la eminente dignidad de los pobres en el Reino de Dios y en la Iglesia, y nuestra capacidad de discernir los obstáculos, las posibilidades y los métodos de adecuación de las instituciones eclesiásticas. Ofrecía también algún ejemplo concreto de estas orientaciones que había que tener en cuenta en los decretos de reforma con sabiduría y madurez, pero también sin componendas o timidez: la limitación en el uso de los bienes materiales, un nuevo estilo para los depositarios de la sagrada jerarquía, una fidelidad a la santa pobreza, también comunitaria por parte de las congregaciones religiosas, un nuevo comportamiento en el campo económico, y el abandono de ciertas instituciones del tiempo pasado, que ya carecían de utilidad y obstaculizaban el libre y generoso trabajo apostólico.


    He recogido tan extensamente la intervención del cardenal Lercaro no solo por la singular riqueza y exhaustividad que tuvo sobre el tema de la pobreza, sino sobre todo porque fue realmente la fuente luminosa de un replanteamiento fecundo que después se explicitó en el Concilio y que irradió a la Iglesia posconciliar. Además, la intervención no era sino la feliz conclusión de un largo trabajo desarrollado, no abiertamente, durante la primera sesión y promovido por una serie de obispos particularmente sensibles con este problema que se reunieron en el Colegio Belga, y que por eso fueron conocidos como el «Grupo de Estudio del Colegio Belga». La intervención de Lercaro sintetizaba los temas y la preocupación de muchos pastores sensibilizados con este problema urgente propuesto a la Iglesia para la evangelización del mundo. Véase, por ejemplo, cómo Alfred Ancel, obispo auxiliar de Lyon, uno de los intérpretes más autorizados de esta sensibilidad, describía situaciones que no dudaba en definir como «signos de los tiempos»: los pobres en el mundo no son en absoluto evangelizados o lo son muy poco (los países del hambre son los países paganos; y en los países cristianos nos encontramos con la situación de la masa obrera, y, en esta, de los peones); los pobres, en el mundo, no pueden soportar más su situación, y buscan, de un modo u otro, su promoción (en categorías sociales) y su independencia (en naciones colonizadas). En muchos países cristianos –añadía–, la Iglesia aparece ante los pobres como una extraña o incluso como una adversaria, porque es rica y poderosa y está aliada con los ricos y los poderosos, mientras que está consolidándose en la Iglesia una orientación hacia la pobreza y al servicio de los pobres con testimonios de vida cada vez más numerosos, tanto individuales como comunitarios, no solo de los religiosos, sino también de sacerdotes y de laicos casados. «Personalmente, y sé que muchos piensan como yo», decía el obispo auxiliar de Lyon, «estoy profundamente convencido de que hemos entrado en un movimiento irresistible e irreversible. El Espíritu Santo ha inaugurado en la Iglesia de Dios una nueva etapa que estará marcada por una renovación profunda según el Evangelio. Esta renovación será al mismo tiempo doctrinal y pastoral, y se hará bajo el signo de la pobreza, del servicio a los pobres y de la evangelización de los pobres».


    Tras examinar minuciosamente las perplejidades y las críticas que podía suscitar esta orientación, Mons. Ancel indicaba las líneas de su desarrollo: la teología debía renovarse para profundizar en la contemplación de Cristo pobre, para dar un perfil doctrinal completo sobre el pobre, imagen de Cristo y hermano nuestro, y para presentar la pobreza evangélica como un valor humano y también espiritual. En el plano práctico es esencial tener alma de pobre, es decir, llena de humildad, de dulzura, de sensibilidad y de celo apostólico hacia los hermanos más pobres; pero es necesario comprometerse después en el servicio a los pobres, individualmente y colectivamente, también mediante una acción institucional («El mundo de hoy», comentaba con amargura, «es una máquina de fabricar pobres...»), uniendo la competencia y la organización con un auténtico espíritu evangélico.


    Mons. Ancel presentaba, finalmente, tres consignas para la evangelización de los pobres: la presencia, la esperanza y el universalismo en el amor; y también presentaba tres consignas para la evangelización de los ricos: el amor, el desprendimiento y la pobreza evangélica, y actuar con alma de pobre. Y señalaba además tres orientaciones adquiridas por la Iglesia de modo definitivo: la renuncia a todo triunfalismo (debe presentarse al mundo no como quien domina, sino como quien sirve), la independencia de todo poder político o de las diversas categorías sociales, el compromiso de ser como la imagen viva de Cristo. Ciertamente, será necesario estudiar más profundamente las condiciones de un testimonio auténtico de Iglesia en el mundo actual, sobre todo a la luz de las decisiones conciliares, y, a continuación, de aquellas de las Conferencias episcopales y de cada obispo. Habrá que preparar mediante una educación individual y colectiva este cambio de mentalidad en los sacerdotes y en los fieles.


    2. La Iglesia de los pobres en el Concilio:

    los desarrollos


    Durante la segunda sesión conciliar fueron muchas las intervenciones de los padres conciliares que se hicieron eco de este espíritu, que se remitieron a las perspectivas de la Iglesia de los pobres; como también fueron muchas las reuniones del grupo del Colegio Belga y de otros grupos afines, todos dedicados a profundizar en un tema tan importante resaltado por el Concilio.


    Se pensó también en proponer un esquema o, al menos, una declaración específica sobre el argumento, al igual que se había decidido redactar una constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo; o bien, por lo menos, pedir que en este mismo esquema, llamado después «Esquema XIII», se reservara un lugar específico para tratar el tema de la pobreza de la Iglesia. Al final, se prefirió en cambio trazar algunos desarrollos particulares para que se tuvieran en cuenta en los diversos esquemas, de manera que la pobreza emergiera en el centro de la elaboración de los distintos argumentos. Los textos fueron preparados con la ayuda no solo de muchos padres conciliares de los diversos continentes (recordemos, por ejemplo, al brasileño Hélder Câmara, y, en particular, a Georges Mercier, obispo del Sahara), sino también de un cierto número de ilustres teólogos muy sensibles a la pobreza (por ejemplo, los dominicos Congar y Chenu).


    Se debe en particular a este grupo la idea del denominado «Esquema XIV», es decir, de la carta que se presentó al Papa al terminar la tercera sesión conciliar. En ella numerosos obispos se comprometían, por una parte, a una mayor simplicidad en su actitud (títulos, vivienda, vestimenta, etc.), para poder hacer más fácil y más espontáneo el acercamiento de los sencillos y de los pobres; por otra parte, se comprometían a dar un preferencia particular en su apostolado al mundo del trabajo y a los más pobres, a los más sencillos, a los más desheredados. Se dice también que esta carta, firmada por más de quinientos padres conciliares –las firmas se recogieron pidiéndolas a los obispos que se pensaba que las darían más fácilmente, pero hoy existe el convencimiento de que muchos otros las habrían dado de haber conocido la iniciativa–, se presentó al Papa junto con un estudio (que mencionaremos más adelante) preparado reservadamente por un equipo de obispos que estaba interesado en profundizar en el tema de la pobreza de la Iglesia en sus aspectos bíblicos, teológicos, sociológicos y pastorales.


    Remito aquí al texto del Esquema XIV, actualmente denominado, como se ha dicho, «Pacto de las Catacumbas», publicado íntegramente en las páginas 20-23 de este libro.


    3. La Iglesia de los pobres en el Concilio:

    reflexiones ulteriores


    Nos parece particularmente interesante subrayar, aunque sea brevemente, las constantes referencias de los documentos conciliares al tema de la pobreza, y no solo donde podrían aparecer hoy, como, por ejemplo, en la exhortación que se hace a los religiosos tanto en la constitución dogmática sobre la Iglesia (LG 43) como en el decreto sobre la vida religiosa (PC 25), o en la invitación que en la constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo moderno se hace a las naciones ricas para que ayuden a las menos dotadas y pobres (GS 9), y para que respeten la dignidad de toda persona, sin excepciones, de manera que no imiten a aquel rico que no tuvo ninguna caridad con el pobre Lázaro (GS 27).


    Resaltemos la insistencia con la que, puede decirse, se vuelve a proponer el tema en todos los documentos, con una referencia especial al ejemplo de Jesús, que quiso vivir pobremente para realizar así plenamente su misión. Ya en la Constitución sobre la Iglesia se subraya: «Como Cristo realizó la obra de la redención en pobreza y persecución, de igual modo la Iglesia está destinada a recorrer el mismo camino a fin de comunicar los frutos de la salvación a los hombres. Cristo Jesús, «existiendo en la forma de Dios..., se anonadó a sí mismo, tomando la forma de siervo» (Flp 2,6-7), y por nosotros «se hizo pobre, siendo rico» (2 Cor 8,9); así también la Iglesia, aunque necesite de medios humanos para cumplir su misión, no fue instituida para buscar la gloria terrena, sino para proclamar la humildad y la abnegación, también con su propio ejemplo. Cristo fue enviado por el Padre a «evangelizar a los pobres y levantar a los oprimidos» (Lc 4,18), «para buscar y salvar lo que estaba perdido» (Lc 19,10); así también la Iglesia abraza con su amor a todos los afligidos por la debilidad humana; más aún, reconoce en los pobres y en los que sufren la imagen de su fundador pobre y paciente, se esfuerza en remediar sus necesidades y procura servir en ellos a Cristo» (LG 8).


    Leamos las preciosas reflexiones de los hermanos de Taizé: «La comunidad de bienes es total. La audacia de usar del mejor modo todos los bienes de hoy, de no poner aparte capital alguno sin temor a una posible pobreza, da una fuerza incalculable. Pero si, como Israel, guardas para mañana el pan bajado del cielo (Ex 16), si elaboras proyectos para el futuro, te arriesgas a hacer vivir en vano, en una tensión exacerbada, a hermanos que están llamados a vivir en el momento presente. La pobreza no es una virtud en sí misma. El pobre del Evangelio aprende a vivir sin la seguridad del mañana, en la gozosa confianza de que será provisto de todo. El espíritu de pobreza no consiste en comportarse de forma miserable, sino en disponer de todo en la sencilla belleza de la creación. El espíritu de pobreza es vivir en la alegría del hoy. Si Dios dispensa gratuitamente los bienes de la tierra, es una gracia para el hombre dar lo que ha recibido».


    La referencia al ejemplo convincente de Jesucristo retorna en el capítulo V de Lumen gentium, que trata de la vocación universal a la santidad en la Iglesia: «Una misma es la santidad que cultivan, en los múltiples géneros de vida y ocupaciones, todos los que son guiados por el Espíritu de Dios, y obedientes a la voz del Padre, adorándolo en espíritu y verdad, siguen a Cristo pobre, humilde y cargado con la cruz, a fin de merecer ser hechos partícipes de su gloria» (LG 41). Y añade más adelante: «Sepan también que están especialmente unidos a Cristo, paciente por la salvación del mundo, aquellos que se encuentran oprimidos por la pobreza, la enfermedad, los achaques y otros muchos sufrimientos, o los que padecen persecución por la justicia. A ellos el Señor, en el Evangelio, les proclamó bienaventurados, y «el Dios de toda gracia, que nos llamó a su eterna gloria en Cristo Jesús, después de un breve padecer, los perfeccionará y afirmará, los fortalecerá y consolidará» (1 Pe 5,10)» (LG 41).


    El capítulo sobre la vocación universal a la santidad termina exhortando, con Pablo, a los fieles a la caridad, «a que tengan en sí los mismos sentimientos que tuvo Cristo, el cual «se anonadó a sí mismo tomando la forma de esclavo..., hecho obediente hasta la muerte» (Flp 2,7-8), y por nosotros «se hizo pobre, siendo rico» (2 Cor 8,9). Y como es necesario que los discípulos den siempre testimonio de esta caridad y humildad de Cristo imitándola, la Madre Iglesia goza de que en su seno se hallen muchos varones y mujeres que siguen más de cerca el anonadamiento del Salvador y dan un testimonio más evidente de él al abrazar la pobreza en la libertad de los hijos de Dios y al renunciar a su propia voluntad» (LG 42).


    No nos detendremos sobre muchas otras referencias específicas a la pobreza de Cristo (LG 50; AA 4; AG 3), pero es interesante notar cómo de estas indicaciones constantes y reiteradas al ejemplo de Cristo pobre, el Concilio extrae exhortaciones específicas para todos los miembros de la Iglesia para que vivan en profundidad su vocación cristiana. Así, los obispos «deben promover y defender la unidad de la fe y la disciplina común de toda la Iglesia, instruir a los fieles en el amor de todo el Cuerpo místico de Cristo, especialmente de los miembros pobres, de los que sufren y de los que son perseguidos por la justicia», y, poco después, se les exhorta en los siguientes términos: «según el venerable ejemplo de la antigüedad, prestar con agrado una fraterna ayuda a las otras Iglesias, especialmente a las más vecinas y a las más pobres, dentro de esta universal sociedad de la caridad» (LG 23).


    Este camino de la pobreza y de la atención a los pobres se subraya igualmente en la actividad ecuménica (UR 12) y en la actividad misionera (AG 5), como también se sugiere insistentemente a los sacerdotes: «Aunque se deban a todos, los presbíteros tienen encomendados a sí de una manera especial a los pobres y a los más débiles, a quienes el Señor se presenta asociado, y cuya evangelización se da como prueba de la obra mesiánica» (PO 6).


    Asimismo se recuerda a los religiosos: «Cultiven con diligencia los religiosos y, si es preciso, expresen con formas nuevas la pobreza voluntaria abrazada por el seguimiento de Cristo, del que, principalmente hoy, constituye un signo muy estimado. Por ella, en efecto, se participa en la pobreza de Cristo, que siendo rico se hizo pobre por nosotros, a fin de enriquecernos con su pobreza... Teniendo en cuenta las circunstancias de cada lugar, los mismos institutos, esfuércense en dar testimonio colectivo de pobreza y contribuyan gustosamente con sus bienes a las demás necesidades de la Iglesia y al sustento de los pobres, a quienes todos los religiosos deben amar en las entrañas de Cristo» (PC 13).


    Análoga exhortación se hace a los laicos en el decreto sobre su apostolado: «La misericordia hacia los pobres y los enfermos, con las denominadas obras de caridad y de ayuda mutua, destinadas a aliviar toda necesidad humana, son particularmente honradas por la Iglesia» (AA 8). Todo cristiano, configurado con Cristo por el bautismo, tendrá por consiguiente que ponerse en esta actitud interior de pobreza, comprometiéndose a buscar además todos los días de su vida cuanto puede consolidar y expresar su corazón de pobre. Pienso que una de las búsquedas más atentas y de los esfuerzos más generosos, para las familias cristianas, consiste precisamente en dar un testimonio auténtico, un ejemplo sereno de pobreza cristiana, ante todo como educación de los hijos.


    El sacerdote, más íntimamente identificado con Cristo, deberá vivir y alimentar su pobreza de corazón, imitando muy de cerca también la pobreza exterior de Cristo. Se le añade además un importante motivo pastoral: el sacerdote, como todo cristiano y más que cada cristiano, está llamado a testimoniar la novedad de la vida cristiana a través de su vida, antes aun que con su palabra. En un mundo en el que la fascinación de las cosas materiales tiende a asfixiar las perspectivas espirituales, tanto más en un mundo en el que la cultura del bienestar exacerba la preeminencia de los valores corporales sobre los valores del espíritu, cada cristiano –y mucho más el sacerdote– está llamado a dar, mediante su vida práctica, el testimonio eficaz de una vida que ya en la tierra in coelis est; solo entonces su palabra, que invoca los valores universales, podrá llegar a ser convincente.


    Casi podríamos decir que la pobreza es el principal testimonio eficaz que los sacerdotes y los religiosos están llamados a dar, antes incluso que la obediencia y la castidad, entre otras razones porque quien vive en el mundo no entiende fácilmente la obediencia y difícilmente cree en la castidad. Bien es verdad que el testimonio nuevo es el testimonio del amor, pero también puede reconocerse la verdad de cuanto se ha dicho, a saber, que si es el amor el que hace vivir a los seres humanos una vida nueva, es la pobreza la que lleva a ello.


    Un motivo ulterior para que el sacerdote viva una existencia pobre es precisamente la solidaridad y la justicia: es el espíritu de pobreza el que facilita la comprensión y el acercamiento a todos los hermanos, sobre todo a los más pequeños y los más desheredados. El testimonio de una vida nueva se hace creíble si un corazón de pobre hace que el sacerdote esté más atento a los problemas y las exigencias de los hermanos, más cercano a sus sufrimientos, más disponible y preparado para servirlos. Esta solidaridad en la pobreza es ella misma «apologética», porque es ruptura de la solidaridad con la riqueza y el poder, tanto más fácil y más cómoda para una organización tan profundamente enraizada y ramificada como es la Iglesia. Sin pobreza se llega a ser solidario con el «mundo» de la riqueza, pero también de la prepotencia, de la injusticia y del egoísmo.


    El cristiano está de parte de los pobres no tanto cuando da limosna, sino sobre todo cuando se da con todo su ser. La pobreza del sacerdote será tanto más eficaz cuanto la separación de todo afán desordenado y el voluntario compromiso generoso de una vida sencilla le ayuden a vivir en un espíritu de fraternidad recíproca, en un esfuerzo de coparticipación mutua y homogénea en cuanto Dios ha creado para el uso de todos los seres humanos y la Iglesia pone a disposición de sus ministros. Se dará así el testimonio conjunto, doblemente convincente, de la pobreza y de la fraternidad auténtica, dos sentimientos que deben cultivarse con paciencia en el corazón humano, que de por sí es ávido y egoísta, y que, por consiguiente, manifiestan de forma concreta, presente y activa, una vida nueva. El dinero mismo encuentra en la pobreza su significado auténtico y profundo: no un ídolo que esclaviza, sino un medio para llevar una vida humana y relacionarse con los demás, expresión del don más profundo de sí mismo que está llamado a realizar el cristiano.


    De estas consideraciones de carácter general podrían derivarse unas particulares sugerencias para el sacerdote: por ejemplo, un casa modesta, de manera que todos los fieles, también los más pobres, se sientan a gusto; una mayor igualación de los recursos económicos, hasta indicar una tasación que se haga de manera mesurada y equitativa, con la creación de cajas comunes, diocesanas e interdiocesanas, que garanticen un mantenimiento digno de todos los sacerdotes y la posibilidad de hacer frente a las necesidades más urgentes de la diócesis. Es fundamental el compromiso de que el presbiterio profundice en un auténtico espíritu de fraternidad y de estima recíproca, que haya más confianza fraterna con los organismos centrales, de manera que resulte más fácil y más espontáneo para los sacerdotes declarar sus ingresos y gastos, ingresar lo superfluo y –con generosidad aún mayor, parte de lo necesario–, con la seguridad de que ese dinero será administrado sabiamente.


    Finalmente, es necesario recordar algunas consideraciones que, aunque estrechamente vinculadas con la práctica, suscitan también orientaciones iluminadoras en el plano teórico y doctrinal.


    En primer lugar, hay que evitar en la lectura de los textos conciliares, sobre todo de los decretos de carácter más pastoral, buscar normas definitivas y acabadas de carácter práctico, como si fueran manuales de derecho canónico, de manera que solo las prescripciones enunciadas en sus mínimos particulares deban considerarse vinculantes, mientras que las otras partes sean tenidas como exhortaciones confiadas a la elección libre de los interesados. Se trata, en cambio, de orientaciones concretas que el Espíritu Santo, mediante el Concilio, quiere dar a su Iglesia, orientaciones que podrán ser ulteriormente precisadas en notas específicas, en normas más definidas, pero que deben asumirse ya como exhortaciones al compromiso que cada uno debe hacer propias si quiere responder a su vocación cristiana. Esta es la mentalidad con la que, a través del Concilio, el Espíritu Santo llamó a la Iglesia y a los cristianos.


    En segundo lugar, la pobreza debe ejercerse teniendo en cuenta la vida actual, la mentalidad, las situaciones ambientales. Lo que en un tiempo o en un lugar puede ser testimonio de pobreza, en una situación diversa puede no serlo: san Carlos Borromeo era admirado porque realizaba las visitas pastorales con un séquito de ¡solo dieciocho personas! Y por otra parte pedir limosna de puerta en puerta, que en otro tiempo podía considerarse como humillación edificante, hoy es fácilmente evaluada como una evasión de compromisos más serios y duros. Actualmente, la pobreza es ante todo ganarse el pan trabajando duramente, sin poder disponer de demasiadas comodidades y costosos descansos o evasiones. Y así, en la sociedad actual, una forma esencial de pobreza eclesial es dar a conocer los balances de los organismos eclesiásticos, con prudencia pero con sinceridad; asimismo es testimonio de pobreza y desprendimiento confiar cada vez más a los laicos la administración de los bienes eclesiásticos, confiándolos a su competencia y haciendo que el clero esté más libremente dedicado a los ministerios más directamente sacerdotales.


    Y, finalmente, la tercera consideración consiste en subrayar que la pobreza no es tanto un ideal individual, cuanto una aspiración de toda la Iglesia. La pobreza, la simplicidad del sacerdote en su vida personal y en su apostolado, debe insertarse en una mentalidad difundida y debe promoverla al mismo tiempo, para que ponga de manifiesto a una Iglesia que cree de verdad en lo sobrenatural y se sitúa en lo material para realizar con ello las posibilidades más elevadas, que valora una vida sobria y los medios apostólicos sencillos y pobres, una Iglesia que no desprecia, en cuanto encarnada, servirse también de los bienes materiales y de los medios moderados de progreso, pero que preferirá, ante diversas alternativas, las cosas más pobres, porque son las más verdaderas. Son las que Dios eligió al hacerse ser humano.


    Traducido del italiano por José Pérez Escobar
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    Un pacto bíblico


    La Iglesia de los pobres en el Nuevo Testamento


    XABIER PIKAZA



    El llamado «Pacto de las Catacumbas» es un texto episcopal, con un prólogo o proemio en el que los firmantes se identifican como «obispos reunidos en el Concilio Vaticano II», vinculados al episcopado universal de la Iglesia católica, siendo responsables en particular de sus propias diócesis. Se dicen apoyados por la «gracia de Nuestro Señor Jesucristo» y por la oración de los fieles y sacerdotes de sus iglesias, poniéndose en oración ante la Trinidad, como en los documentos más solemnes de la tradición católica.


    En ese contexto quiero estudiar cuatro temas que servirán de introducción a todo el libro. 1) Pacto fundado en la Biblia, un ideal para todos los cristianos. Siendo propio de obispos, este documento se funda en la experiencia universal de la Iglesia. 2) Textos bíblicos del Pacto. Estos obispos solo buscan apoyo en su experiencia eclesial y en la lectura del Nuevo Testamento, del que citan algunos pasajes fundamentales. 3) Ampliar el abanico bíblico. Los textos bíblicos del Pacto no pueden tomarse de un modo cerrado, como si fueran suficientes en sí mismos; por eso han de leerse a la luz de una visión general de la Escritura sobre la pobreza. 4) Conclusiones. Un pacto abierto a la Iglesia universal, como indicarán todos los trabajos de este libro.


    
1. Un pacto bíblico, sin citas de la tradición eclesial


    Los firmantes de este Pacto han escrito el documento como obispos de la Iglesia, en la que asumen abiertamente una responsabilidad y una tarea que brota de su compromiso pastoral, a la luz de la tradición católica, apelando de un modo expreso a la Biblia, en la que fundan cada uno de sus compromisos, a excepción del último (n.º 13: dar a conocer estas resoluciones en sus propias diócesis). Según eso, la prueba y el sentido de su mensaje es la Palabra expresa de la Escritura, a la que apelan como norma de su opción. Por eso, para interpretarlo rectamente tenemos que volver a la Escritura.


    Es significativo (y extraño) el hecho de que el Pacto no apele a ningún documento de la tradición posterior, ni a los Santos Padres, ni a los concilios o al derecho canónico, para fundarse únicamente en la Sola Scriptura, como hicieron los reformadores del siglo XVI, aunque se trata de una Scriptura in Ecclesia, en la línea de la mejor tradición católica de la patrística y de la escolástica latina. La única referencia extrabíblica es la del n.º 11, que remite al ejemplo del papa Pablo VI en su entonces reciente discurso en las Naciones Unidas (4 de octubre de 1965), y por supuesto la del prólogo o proemio, que sitúa el pacto como una expansión del Concilio Vaticano II1.


    Esa forma de apoyarse en la Escritura resulta muy significativa, tanto por lo que expresamente afirma, como por lo que supone, en una línea abierta a la gran tradición católica, dejando a un lado (y en el fondo criticando) algunas tradiciones particulares más recientes, que han nacido tras la Reforma gregoriana (s. XI) o a partir del Concilio de Trento (s. XVI)2. Evidentemente, los «padres» de este pacto no rechazan en modo alguno esa tradición gregoriana y tridentina de la Iglesia católica, pero quieren ir más allá y buscar las raíces de su inspiración y compromiso en la tradición bíblica del Nuevo Testamento3.


    1. Todo el documento tiene un fondo bíblico, bien articulado, pero no se funda en un estudio concreto y riguroso de algunas tradiciones particulares de la Biblia o de algunos textos concretos, sino que surge de una visión general de la Escritura, entendida como «libro de los pobres» o, quizá mejor, «sobre los pobres», tal como aparece en los momentos centrales del NT, condensados en las afirmaciones de Pablo (kénosis de Dios, Flp 2) y de Juan (encarnación de la Palabra: Jn 1,14). Los firmantes del Pacto se han sentido respaldados por el testimonio de conjunto de la Escritura, entendida de una forma «canónica» o, si se prefiere, «eclesial», como Palabra unitaria, que ha culminado y ha encontrado su sentido en la revelación del Hijo de Dios, que ha vivido y muerto en la pobreza del mundo (cf. Heb 1,1-2).


    2. Pero el texto en cuanto tal no se encuentra estructurado de manera bíblica, sino «episcopal» o magisterial, pues no toma como punto de partida la Escritura, para iluminar desde ella la situación actual, de la Iglesia, sino al contrario: se apoya en una realidad y un compromiso actual de pobreza, para buscar después en la Biblia una serie de textos en los que apoyar sus afirmaciones. Esos textos (unos 34 en total) están, en principio, bien escogidos (como indicaré en el segundo apartado de esta reflexión), pero no todos tienen el mismo valor probativo, ni son igualmente centrales en la dinámica de la Escritura y en surgimiento de la Iglesia. Por eso, aunque fundado en la Biblia, este no es un documento bíblico, sino que ha de entenderse más bien a la luz de la gran tradición de reformas de la Iglesia católica, desde el fin de la edad patrística hasta la actualidad. Los obispos del pacto tienen pues una compromiso previo, de tipo general (que responde, sin duda a la inspiración bíblica), pero solo después, en un segundo momento, buscan unos textos concretos de la Biblia (Nuevo Testamento) para corroborarlo.


    3. En esa línea, el valor probativo concreto de las citas bíblicas que aduce el texto del Pacto puede resultar algo desigual, aunque en principio nos parece muy positivo. Algunas citas responden mejor al desarrollo del pensamiento y proyecto del Pacto (a la gran tradición de pobreza de la Iglesia, desde el principio del Nuevo Testamento), otras están tomadas en un sentido acomodaticio, como referencias generales (de esa que se ponen con un «cónfer» o un «véase también») más que como pruebas estrictas de lo dicho. No son citas probativas, sino indicaciones generales, que sirven para situar el tema en un contexto bíblico ampliado. Según eso, el texto del Pacto no se funda en una exégesis o hermenéutica rigurosa (científica), sino en una lectura general de la Biblia (como han venido haciendo gran parte de los documentos oficiales de la Iglesia católica, desde la patrística. No parece que los redactores finales del documento fueran especialistas bíblicos, capaces de articular su contenido desde una lectura unitaria del texto sagrado, aunque, como he dicho, su contenido bíblico resulta muy positivo4.


    4. Resulta significativo (y extraño) el hecho de que el Pacto no apele en ningún momento al Antiguo Testamento, con su riquísima visión de la pobreza, aunque también con los hondos problemas de interpretación y aplicación que implica. Ello puede deberse a la extensión del documento (dos páginas escasas), pero también a la dificultad que los «padres» del Pacto han sentido para conectar con la problemática de la Historia Salutis, que el Vaticano II estaba asumiendo básicamente, a partir de la nueva teología propia de esos años (a mediados del s. XX). El documento pierde así (o no plantea debidamente) el tema de la pobreza en dimensión de historia (aunque de hecho la suponga), pareciendo que absolutiza su momento histórico (año 1965), con los valores y los riesgos que ello implica. Según eso, el documento empalma directamente el compromiso episcopal, en línea de pobreza, con los textos del Nuevo Testamento, sin preocuparse por situarlos en el contexto más amplio (variable y unitario) de la historia de la salvación, cosa que deberá hacer quien quiera interpretarlo hoy. En ese contexto pierde parte de su fuerza la llamada a dialogar con los hombres de otros «tiempos» religiosos, o de otras religiones (n.º 12, párrafo último)5.


    5. Es aún más significativo el hecho de que los obispos fundamenten su doctrina y compromiso en unos textos bíblicos citados simplemente al final de cada uno de los doce primero números del pacto, como si supieran de antemano lo que ellos significan, como si ellos pudieran aplicarse sin más en un texto episcopal de mediados del siglo XX. Pues bien, estudiando con más rigor el tema, descubrimos que ninguna de las 34 citas bíblicas que aduce el Documento puede aplicarse de un modo exclusivo a la función y el compromiso de los obispos, sino que todas ellas van dirigidas de un modo amplio y profundo al conjunto de los seguidores de Jesús, aunque algunas puedan aplicarse a los enviados y testigos de Jesús, en la línea de los obispos. Ciertamente, el Nuevo Testamento incluye muchos pasajes dedicados a los Doce «apóstoles» de Jesús, y a los mensajeros del Evangelio, pero, estrictamente hablando, no contiene una doctrina «de episcopis», es decir, un documento especial dedicado a los obispos (como el Christus Dominus, del Vaticano II, aprobado el 28-10-1965, diecinueve días antes de nuestro Pacto).


    6. Este Pacto fue asumido y proclamado por un grupo de obispos situados dentro de la tradición episcopal de la Iglesia católica, en el Vaticano II, pero, al apoyarse su mensaje en la Biblia, toda su doctrina puede y debe aplicarse al conjunto de la Iglesia, que, siendo una, santa y católica, es apostólica, pues está fundada en la vida y doctrina de los apóstoles. Por su contenido y alcance, más que exclusivamente episcopal, el documento del Pacto se abre a todos los cristianos, ya que está fundado en la vida y el camino del conjunto de la Iglesia primitiva, de Pedro y los Doce, de Santiago y los hermanos de Jesús, de los helenistas y Pablo, de los cuatro evangelios y el Discípulo Amado, con Hebreos y el Apocalipsis. sin distinción entre clérigos y laicos. Este Pacto asume la tradición universal del Nuevo Testamento y del principio de la Gran Iglesia, representada en Roma por las catacumbas (cuando aún no había «basílicas» o «casas reales», como las de Letrán o el Vaticano) mucho antes de la división entre Iglesias calcedonianas y no calcedonianas, melquitas y no melquitas, latinas y orientales, católicas y protestantes, papales y no papales... Este Pacto asume y reproduce la gran tradición católica, en sentido de universal, y así pueden aceptarlo en principio los pastores y ministros de las diversas Iglesias cristianas, en gesto de apertura ecuménica. Ciertamente, sus firmantes se sitúan en la tradición católico-romana, en comunión con el Papa, pero no se apartan de otras tradiciones cristianas de Oriente y Occidente, siendo así radicalmente ecuménicos.


    7. Para ser mejor entendido, el texto del Pacto podría haber hecho una llamada a la historia y tradición de la Iglesia (es decir, de las iglesias), asumiendo así el proceso de despliegue de los ministerios ordenados y, en especial, de los obispos, a partir de la segunda mitad del siglo II d. C. En esa línea podría haber distinguido tres niveles (o, al menos, así los distinguimos nosotros, para interpretar bien su contenido). a) Todos los textos bíblicos del Pacto (con el compromiso de fondo cristiano que subyace en ellos) se aplican en principio al conjunto de aquellos que creen en el Evangelio, varones y mujeres, clérigos y laicos (por valernos de esta distinción que no aparece aún en el Nuevo Testamento. Por eso, este documento es «cristiano», sin más, antes que episcopal. b) En un segundo momento, quedando firme lo anterior y para confirmarlo, podría (y debería) hacerse una aplicación a los obispos en concreto, por la importancia especial que han tenido y tienen en la vida de la Iglesia, mostrando de esa forma que ellos, como representantes de las comunidades (en la línea asumida por una tradición que se extiende desde Ignacio de Antioquía e Ireneo de Lyon, ya en el siglo II d. C.) han de ser y son, ante todo, testigos de un Evangelio universal, que no es propio de ellos, sino de todos los cristianos. c) En un tercer momento, los obispos del pacto podría haber indicado que, por circunstancias de tipo económico/social y político/administrativo, un tipo de obispos han tendido a elevarse por encima del resto de los fieles, en gestos de riqueza, de poder y de representación externa. Precisamente en ese contexto, para volver al Evangelio, ellos han escrito y firmado este documento, para radicalizar así la gran reforma que proponía el Vaticano II6.


    8. Este Pacto ha de inscribirse y entenderse dentro de la dinámica del Vaticano II, con su extensa doctrina sobre el episcopado, tal como había sido formulada en la constitución sobre la Iglesia (Lumen gentium 18-19, del 21-11-1964) y en el decreto sobre el ministerio pastoral de los obispos (Christus Dominus, del 28-10-1965). Los obispos del pacto aceptan esos documentos, y no intentan crear un «lobby» propio, como el que pudo formarse en los «concilios conciliaristas» del siglo XV (especialmente el de Constanza, 1414-1418). Ellos aceptan por tanto la doctrina base del Vaticano II, pero (como individuos y grupo) intentar asumir un compromiso más radical de fidelidad cristiana, arraigando su forma de vivir el episcopado en la experiencia de pobreza de Jesús, tal como vino a expresarse en el conjunto del Nuevo Testamento. No plantean pues ninguna doctrina nueva, una alternativa doctrinal o canónica, pero van «a las raíces» del Concilio. Tienen la impresión de que les pueden «criticar» por su gesto, y así se curan en salud diciendo que quieren evitar el «sobresalir y la presunción», diciendo que se mantienen en comunión con todos los obispos del Concilio (proemio). Pero ellos quieren de hecho «ir más allá», como grupo de reforma eclesial, en línea práctica de pobreza, y para ello apelan (¡no podía ser de otra manera!) al Nuevo Testamento7.


    Este gesto de los obispos del Pacto puede parecer «inocente», y lo es de alguna forma. Pero se trata, al mismo tiempo, de un gesto muy provocador, en una línea de intensa protesta, que retoma (desde la Gran Iglesia, en medio de un concilio, sin promover en modo alguno un anticoncilio), algunos elementos del movimiento conciliarista del siglo XV y de la gran reforma (protestante y católica) del XVI. Por el mero hecho de reunirse y de firmar este pacto, en una «catacumba» y no en el aula del Vaticano, en un concilio que acaba de aprobar (¡diecinueve días antes!) un documento universal sobre los obispos, estos «padres» del Pacto de la pobreza, que se sienten respaldados por un número mayor de padres conciliares (unos setecientos), que estarían dispuestos a firmarlo, elevan una especie de protesta conciliar, no en línea de negación, sino de fidelidad radical al Evangelio desde la pobreza.


    Estrictamente hablando, ellos no ofrecen una «enmienda a la totalidad», ni ofrecen una doctrina nueva, en plano dogmático, pero elevan desde abajo (desde la catacumba eclesial) una llamada de atención dentro de la totalidad, como para indicar que los dos grandes documentos del Vaticano II (sobre la Iglesia y los obispos) y el conjunto de la doctrina del Concilio resultarán insuficientes e infecundos, si no van respaldados por un compromiso de pobreza, apelando para ello a la raíz del Nuevo Testamento. Lógicamente, estos firmantes del Pacto no pueden apelar a innovaciones dogmáticas, ni canónicas (en ese plano aceptan la tradición y doctrina general del Vaticano II), pero pueden y quieren situar todo lo anterior (es decir, la vida de la Iglesia, tal como está representa por ellos, los obispos) a la luz de la experiencia y exigencia de pobreza de Jesús y del Nuevo Testamento.


    
2. Textos bíblicos del Pacto. Una visión de la pobreza en doce puntos


    Los obispos del Pacto de las Catacumbas han querido volver como tales obispos (pero, más aún, como cristianos) a la raíces de la experiencia cristiana, para sentirse ante todo seguidores de Jesús, descubriendo y asumiendo como propio (es decir, para ellos) el ejemplo de la kénosis de Jesús (se ha vaciado de toda riqueza, para enriquecer a los demás) y, de un modo especial, al proyecto y camino de pobreza de su movimiento, es decir, de todo el Evangelio8. Ciertamente, la Gran Iglesia del Vaticano II ha tenido otras tareas y temas muy importantes y que se han ido discutiendo en el Aula del Concilio, tal como aparecen no solo en los documentos citados sobre la Iglesia y los obispos (Lumen gentium, Christus Dominus), sino, especialmente, en Dei Verbum y Gaudium et spes.


    – La constitución Dei Verbum, sobre la divina Revelación (que se aprobará el 18-11-1965, dos días después de la firma del Pacto), presenta la Biblia como «fuente básica» de la Revelación, que se despliega y explicita sin duda en la «tradición», pero sin que esta aparezca como una «fuente» distinta. En esta línea, los obispos del Pacto pueden apelar y apelan simplemente a la Escritura, y lo hacen dentro de la gran tradición católica y apostólica, pero sin querer que esa tradición añada «contenidos» nuevos a la Escritura. Por eso, al presentar su compromiso de obispos en línea de pobreza, ellos no tienen necesidad de citar a los Padres de la Iglesia ni a concilios antiguos o modernos, desde Nicea (325) al Vaticano I (1870), ni siquiera al propio Vaticano II (1863-1965). La Biblia les parece suficiente, para arraigarse en la dinámica del movimiento y la vida de Jesús.


    – La constitución Gaudium et spes, sobre «La Iglesia en el mundo actual» (que se aprobará tres semanas más tarde, el 7-11-1965, en la jornada solemne de la clausura del Concilio, cuando se «levantaron» las excomuniones entre la Iglesia católica y la ortodoxa) es la base y fuente de inspiración de nuestro documento. Los obispos del pequeño grupo del Pacto quisieron situarse precisamente dentro de la dinámica de este gran documento, con su llamada de fidelidad a los orígenes cristianos y de encarnación histórica, dentro de un mundo lleno de nuevos retos, vinculados en gran parte a la injusticia económica, con la exigencia de volver a la pobreza de Jesús y de la iglesia primitiva. En ese contexto conciliar, de nueva presencia del Evangelio en el mundo actual, se sitúan las citas bíblicas del Pacto y el conjunto de su texto, entendido como una especie de intento de interpretar todo el Concilio desde la perspectiva de la pobreza.


    Pues bien, entendidas en ese contexto, las citas bíblicas del pacto forman una especie de «florilegio» evangélico sobre la pobreza. Ellas están bien escogidas, y da la impresión de que pueden entenderse en forma unitaria, como una especie de «catecismo bíblico» sobre la encarnación y vida de la Iglesia, en la línea de lo que en aquellos años (en torno al 1965) estaban diciendo algunos autores vinculados a la experiencia y teología de la pobreza cristiana9.


    A partir esas citas (algunas de ellas menos adecuadas para ratificar el contenido del documento del Pacto, pero todas muy importantes) puede trazarse un evangelio de la pobreza, como presentaré a continuación, dividido en doce momentos. No existía por entonces, que yo sepa, una visión de conjunto de la pobreza en la Biblia, ni se ha desarrollado más tarde, a pesar de los cientos de trabajos escritos sobre el tema, sobre todo a partir de la experiencia de la teología de la liberación, en América Latina y en otros países. Esta sigue siendo, a mi juicio, una de las tareas pendientes en la Iglesia. De todas formas, los doce puntos siguientes, tomados de las citas del documento, trazan una buena introducción al tema10.


    Como he dicho, el documento del Pacto aduce esas citas a modo de «aplicación» o referencia más extensa al final de los doce primeros números del texto, como podrá ver quien lo lea. No son doce citas, sino 34 o 35 (según se sumen), pero están recogidas en doce unidades (cada una con dos o tres citas), que iluminan el sentido del documento y así quiero evocarlas ahora, para elaborar con ellas una especie de «teología básica» de la pobreza, en la línea de lo que quisieron los «padres» del Pacto.


    1. Ante todo, el Reino de Dios: «Bienaventurados los pobres, porque es vuestro el Reino de los cielos» (Mt 5,3); «buscad el Reino de Dios, y todo lo demás se os dará por añadidura» (Mt 6,33). Este documento del Pacto nos sitúa en el principio del mensaje de Jesús, centrado en el anuncio del Reino (cf. Mc 1,14-15) con la bienaventuranza de los pobres como sus herederos o destinatarios. En ese contexto, el documento no puede distinguir entre la redacción de Lc 6,21 (pobres sin más) y la de Mt 5,3 (pobres de espíritu). No se ve claro por qué ha escogido la versión de Mateo, con los problemas que ella suscita (quizá para vincular el aspecto social y espiritual del tema).


    De todas formas, está claro que el documento no entiende la pobreza como algo que es solo espiritual, como la ha puesto de relieve la cita de Mt 6,33: La búsqueda y acogida del Reino de Dios, en un plano personal y comunitario deja en un segundo nivel otros temas de comida y vestido (es decir, de riqueza particular), en el sentido egoísta del término. El don del Reino libera a los creyentes del agobio del tener y de la lucha por los bienes del mundo, que son importantes, pero que no pueden centrarse en sí mismo, sino que han de tomarse como don de Dios, para compartirlos con los pobres, es decir, al servicio del amor.


    2. Compromiso de Cristo: «El Espíritu de Dios me ha enviado... para evangelizar a los hombres» (Lc 4,18ss); «los pobres son evangelizados» (Mt 11,4s). Estos son los textos que definen de manera más precisa la misión y la tarea del Cristo, conforme al sermón de Nazaret de Lucas (que recoge la misión del Siervo del libro de Isaías) y al proyecto mesiánico de Jesús, recogido en el pasaje en el que él responde a los mensajeros de Juan Bautista, ante quienes presenta su misión redentora, de tipo mesiánico...


    Este es para el documento del Pacto el principio y centro de la cristología. El tema de la pobreza se vincula con la curación de los enfermos y con la liberación de los oprimidos, conforme a la misión del Siervo de Dios, el profeta final (el verdadero Cristo), cuya obra definitiva consiste en visitar y ayudar (desde dentro) a los cautivos, enfermos y pobres de la tierra. Cristo no es aquel que vence en guerra externa a los poderes militares que dominan sobre el mundo, ni alguien que promueve una revolución puramente económica (en la línea de un posible marxismo), sino aquel que se introduce desde Dios, por amor, en la historia de los hombres, para compartir sus dolores y liberarles de ellos. A partir de estos pasajes, el documento del Pacto nos sitúa ante una «liberación integral», pero realizada desde abajo, no desde el poder glorioso de los que se imponen sobre los demás, sino desde la entrega de aquellos que como Jesús (es el Hijo de Dios, Dios en persona) regalan y entregan su vida por los otros11.


    3. Seguimiento personal, en pobreza exterior e interior: «No atesoréis tesoros en la tierra, donde los ladrones los desentierra y roban...» (Mt 6,19-21); «vended vuestros bienes, dadlos a los pobres porque allí donde está vuestro tesoro está vuestro corazón» (Lc 12,33-34). Estos pasajes forman parte de la tradición más honda del Sermón de la Montaña, que ha sido formulada en otro plano en la respuesta de Jesús al hombre rico que quiere seguirlo: «Una cosa te falta, vende lo que tienes...» (Mc 10,17-22). No se trata de optar por la pobreza en gesto de puro pauperismo, como si los dones del mundo fueran malos, sino todo lo contrario: Para valorar los bienes verdaderos y para compartirlos, en gesto de generosidad creadora de comunión.


    En el fondo de estos pasajes late una experiencia radical, profunda, que nos permite descubrir y valorar los bienes verdaderos, propios del espíritu, no para negar la riqueza material, sino para interpretarla y disfrutarla de una forma verdaderamente humana. No se trata solo de buscar interiormente esos bienes, sino de desprenderse de la riqueza «material» en cuanto simplemente material (como realidad que termina poseyendo al hombre), para darla y compartirla con los pobres, pudiendo así disfrutarla de verdad. Entendida así la riqueza se convierte en un «bien mesiánico», en un signo de la generosidad del Dios de Cristo, que comparte su riqueza con los hombres.


    4. Misión eclesial: los servidores del Evangelio, a quienes Jesús envía a proclamar el Reino de Dios han de «ir» y anunciarlo sin ningún tipo de riqueza externa («no llevéis nada, ni vestidos de repuesto, ni sandalias, ni dinero en la bolsa o en la faja»...) (cf. Mt 6,9; 10,9). El documento de El Pacto de las Catacumbas nos sitúa de esa forma ante la misión originaria de los discípulos de Jesús, recogida de formas convergentes por Mc 6, Mt 10, Lc 10. En todos estos casos se supone que la verdadera evangelización no se realiza con palabras teóricas de adoctrinamiento ni a través de la creación de unas estructuras sacrales, sino con el testimonio de un radical desprendimiento, al servicio de la comunión gratuita de la vida entre todos los hombres.


    Estas son quizá las citas más significativas del documento, que nos permiten situar el programa «pastoral» del Vaticano II. Se trata de retomar el principio y el sentido de la misión cristiana, fundada en el desprendimiento de los misioneros, a quienes Jesús envía sin bienes materiales, recreando así su testimonio de solidaridad: no guardan nada para sí, pueden compartirlo todo con aquellos a quienes ofrecen su mensaje. No llevan oro o plata, sino una palabra más alta de curación (Hch 3,6), y así pueden compararse con «las raposas» del campo, que no tiene ni siquiera casa o madriguera propia, porque el mundo entero es suyo para compartirlo con los hombres (Mt 8,20), sin necesidad de edificaciones o estructuras fuertes de seguridad o dominio sobre los demás.


    5. En contra de la política del mundo. Este documento del Pacto insiste en la experiencia radical de oposición entre los seguidores de Jesús y aquellos que quieren triunfar sobre la tierra. La política victoriosa de los grandes del mundo solo puede desplegarse utilizando medios de poder y de dinero; en esa línea, los «poderosos» del mundo, aunque digan servir a los hombres, los dominan y esclavizan (Mt 20,25-28 par). Ciertamente, la Iglesia ha venido repitiendo esa palabra de Dios, pero el documento del Pacto lo hace de un modo radical, pues no la sitúa en el plano de la espiritualidad, sino de la misma administración episcopal de la Iglesia.


    En esa línea, la «política» de Cristo y de sus seguidores ha de interpretarse como «anti-política», superando de esa forma una especie de pacto tácito que se había establecido a lo largo de los siglos entre los señores de la tierra y los obispos (que aparecían también de hecho como señores temporales). Este programa de Jesús ha de entenderse como una inversión completa de los principios que se emplean en el mundo. Los seguidores de Jesús no pueden emplear dinero, ni otro tipo de poderes de dominación (aunque alguien pudiera decir que ellos son justos) para realizar su cometido. El Evangelio de Jesús se expresa y «triunfa» renunciando a todo triunfo propio, a través del servicio voluntario y de la entrega de la vida, desde abajo, desde el lugar y con los medios de los siervos y esclavos. Solo así se puede entender y acoger la obra del Cristo, que no ha venido a que le sirvan, sino a servir y dar la vida por los otros.


    6. No buscar título de eminencia, que eleven a unos cristianos sobre otros. En esa línea ha destacado el documento del Pacto la importancia del mensaje de Jesús según Mt 23,6-11, en el que comienza criticando a los que buscan los primeros puestos en las «comidas comunitarias» y las primeras cátedras en las iglesias, con el honor en las plazas. Son muchos los exégetas que piensan que este Jesús de Mateo se está oponiendo de hecho a los primeros «cuasi-obispos» de la Iglesia, que pretenden controlar los primeros puestos de la comunidad (en comidas y celebraciones), como parece que está sucediendo ya (hacia el año 80-90) en algunos sectores de la comunidad de Antioquía. En contra de eso, este Jesús «pascual» que habla a través del Evangelio sigue manteniendo la igualdad radical de todos los creyentes.


    Este es un tema que preocupó a Joseph Ratzinger en sus primeros escritos sobre la Iglesia entendida como fraternidad, como lugar en el que nadie puede elevarse sobre los demás, ni por un tipo de autoridad sagrada (¡no os llaméis padre...!), ni por doctrina (¡no os llaméis maestro...!), ni por administración (¡no os llaméis dirigentes!). Aquí aparece la primera y más fuerte condena de todo «poder episcopal» entendido como riqueza propia, preeminencia o dominio de unos sobre otros. En esa misma línea, el Jesús de Juan aparece lavando los pies de sus discípulos, para decirles que nadie domine a los demás, pues solo tiene verdadera autoridad aquel que sirve a los demás (Jn 13,12-15). Según eso, los obispos del Pacto se comprometen a expresar y realizar su «servicio» episcopal de un modo evangélico radical12.


    7. Una comunidad donde todo se comparte. Conforme a todo lo anterior, el ideal de la Iglesia no es por tanto la pobreza en sí, entendida en forma de «miseria» (carencia de todo, mendicidad pura), sino la comunión de vida (es decir, el amor mutuo), conforme a la experiencia de la Iglesia primitiva, donde los discípulos ponían en común todos los bienes, como recuerdan los sumarios del libro de los Hechos (Hch 2,44s; 4,32-35). La pobreza de la Iglesia se encuentra por tanto al servicio de la experiencia de la gracia de Dios y de la comunicación de bienes, entendida como expresión de vida mesiánica. No ha de haber, por tanto, algunos que tienen más y otros menos, unos que dominan y otros que se someten, sino que todos han de compartirlo todo, unos con los otros, dando cada uno lo que tiene.


    Al servicio de esa comunión de bienes aparecen y actúan los mensajeros de Jesús (entre los que se encuentran los obispos). Lógicamente, el mayor «pecado» de la Iglesia será el engaño económico, esto es, la mentira y la utilización en el plano económico. Esta será su primera herejía o ruptura interior, merecedora de un tipo de «muerte» cristiana, como muestra la cita del texto de Ananías (Hch 5,4). Solo en esa base de comunicación integral de fe y economía se entiende la declaración básica de la unidad de la Iglesia que, según Pablo, no es unidad de imposición, de unos sobre otros, ni de espiritualidad desencarnada, sino de comunión plena de bienes, corporales y espirituales (1 Cor 12,4).


    8. Un servicio social, atención a los pobres. En ese contexto ha de entenderse la primacía de los pobres, que el documento del Pacto ha destacado en varios de sus números, con tradiciones importantes del Nuevo Testamento. Así nos recuerda, de un modo sorprendente, la necesidad de atender y elevar a las mujeres «encorvadas» bajo el peso de la vida, como dominadas en las comunidades, para que puedan recobrar su dignidad y vivir en plenitud como personas (Lc 13,12-14). Ese ideal ha sido retomado y destacado por la Iglesia paulina, en la que aparece como esencial la ayuda a los más pobres de la comunidad, especialmente a las viudas (cf. 1 Tim 5,16; y en otro contexto 1 Tim 3,8-10).


    Resulta igualmente significativo el hecho de que el documento haya destacado también el valor prioritario del servicio social en la Iglesia primitiva, tal como aparece «encarnado» en la función de los «diáconos» helenistas que atienden a las mesas, a los huérfanos y las viudas (cf. Hch 6,1-7), a quienes el mismo texto del libro de los Hechos presenta como los primeros «misioneros» de la Iglesia, que llevan el mensaje de Jesús más allá de la «matriz» judía. Esa labor social de los «helenistas» acaba siendo para el libro de los Hechos tan importante o más que la predicación de la Palabra, propia de los doce apóstoles «hebreos». La misión «social» (ad pauperes) aparece así como elemento esencial de la misión «evangelizadora» (ad gentes).


    9. Redescubrir el valor de la limosna. En sentido estricto, el Nuevo Testamento no ha insistido en la limosna entendida en el sentido moderno, como una forma restringida de «caridad circunstancial», en medio de un mundo de injusticia generalizada. Por eso, a la luz del Evangelio, carece de sentido la oposición moderna que a veces se establece entre la «justicia» (que sería necesaria) y la pura caridad (que sería algo menos importante, y a veces contraproducente, que mantiene la injusticia establecida del sistema). Al contrario, desde una lectura radical de la tradición profética de Israel, Jesús y el Nuevo Testamento entienden la limosna como verdadera «justicia» (tzedaka).


    En esa línea, hacer o dar limosna significa «hacer justicia», como indica el texto central de Mt 6,2-4 (leído a partir de Mt 6,1). Según eso, los bienes de cada creyente (es decir, de aquel que cree en el Reino de Jesús) han de convertirse en «limosna» para los demás (cf. Lc 12,33-34), en signo y camino de comunión de vida (según la justicia de Dios). La limosna no es por tanto algo «accesorio» o secundario, algo que puede hacerse, si uno quiere, sino que ella forma parte de la misma entraña de la justicia bíblica, entendida como virtud teológica, propia del Dios encarnado en Jesús (no de la justicia como virtud cardinal, tal como la formula el «sistema» social helenista). Este redescubrimiento de la limosna, entendida como misericordia activa y como servicio respetuoso a los demás (en justicia), constituye el centro y el sentido del mensaje de Jesús, tal como lo ha puesto de relieve, por ejemplo, el evangelio de Mateo.


    10. La colecta de Pablo, las iglesias comparten sus bienes. Lógicamente, el Pacto de las Catacumbas ha puesto de relieve el sentido e importancia de la «colecta» realizada por las iglesias paulinas, a favor de los pobres de la Iglesia de Jerusalén (tal como aparece en especial en 2 Cor 8–9), como signo de comunión espiritual y material (económica) entre las comunidades, es decir, como expresión de auténtica justicia social y de culto a Dios. Esta colecta, para ayudar a las comunidades pobres (en especial a la de Jerusalén) no es un simple «consejo», algo que queda libremente a la voluntad de cada iglesia, sino todo lo contrario: Conforme a la visión de Pablo, sin esta comunión económica entre las iglesias (no para que unos enriquezcan y otros pasen hambres, sino para que todos puedan compartir la vida en igualdad) no se puede hablar de Evangelio, ni de catolicidad cristiana.


    Este ha sido uno de los elementos fundamentales del proyecto renovador de los «padres de la Iglesia» de las Catacumbas, que descubrieron la exigencia cristiana de compartir los bienes entre unas iglesias ricas y otras pobres, en un mundo injustamente dividido en grupos sociales muy diferentes. Actualizar la experiencia paulina de la «colecta» a favor de las iglesias necesitadas, de manera que exista comunión no solo espiritual, sino también económica y de vida entre ellas, fue un reto esencial del aquel momento del Concilio. El pacto de la pobreza se entiende así como «pacto eucarístico» de comunión entre las iglesias.


    11. Vivir del propio trabajo. El grupo del Pacto de las Catacumbas era muy sensible al tema del trabajo de los ministros de la Iglesia, tal como lo habían puesto de relieve los «curas obreros» de diversas naciones, entre ellas Francia. En esa línea, según el documento, los firmantes parecen inclinarse por la experiencia de Pablo, conforme a la cual el misionero (catequista, presbítero, obispo...) ha de vivir de su propio, realizando así su labor misionera completamente gratis, como han puesto de relieve citando algunos textos clave de la tradición paulina (cf. 1 Cor 4,12; 9,1-27; cf. Hch 18,3ss). Este es un tema que a mi juicio ha quedado abierto en el fondo del Pacto. En un momento dado, algunos ministros de las iglesias paulinas apelaron al «derecho» de ser liberados para su función «misionera», siendo alimentados por sus comunidades, conforme a una palabra del AT («no pondrás bozal al buey cuando trilla», Dt 25,4) y que se atribuye al mismo Jesús («el obrero es digno de su salario», cf. Mt 10,10; Lc 10,7; 1 Tim 5,17-18); Pablo admitió ese «derecho» para otros, pero él no quiso aceptarlo, sino que decidió vivir de su trabajo (cf. 1 Cor 9,1-18).


    En ese contexto se pueden distinguir tres modelos de mantenimiento económico de los ministros del Evangelio. a) Intercomunicación mesiánica (cf. Mc 6,6-12 par). Cada creyente colabora conforme a lo que tiene, y todo se comparte (cf. Mc 10,29-31: ciento por uno). Este no es un modelo de mendicidad, sino de división de funciones y comunicación no salarial: el misionero no está obligado a un trabajo económicamente productivo, pues todos comparten palabras y haberes. b) Servicio retribuido. Aparece en un texto citado por el mismo documento (1 Tim 5,18): la iglesia paga con sus medios a quienes trabajan para ella, con dedicación permanente. Este modelo ofrece ventajas, pero corre el riesgo de profesionalizar las tareas de Evangelio. c) Servicio eclesial gratuito, con trabajo exterior retribuido (1 Cor 9). El misionero gana un salario con su trabajo (Pablo teje lonas o telas de cabra para tiendas de campaña), para realizar su función eclesial en tiempos libres, sin ser gravoso a nadie; en esta línea se ha mantenido el rabinato judío (los grandes maestros han sido trabajadores manuales) y el monacato cristiano más antiguo; los firmantes del Pacto parecen optar por este último modelo (que es el de Pablo), unido al primero, que va más en la línea de Jesús.


    12. Ante la urgencia del juicio, Mt 25,31-46. Esta es quizá la cita más importante del Pacto de las Catacumbas, que define y resuelve escatológicamente el tema de la riqueza y la pobreza a partir de la exigencia del servicio mutuo. Los bienes materiales no importan en sí mismos (como algo material, sean muchos o pocos), sino como medio de comunicación y comunión humana, es decir, de servicio mutuo. En este contexto, Jesús aparece encarnado en los pobres (tuve hambre, estuve exilado o desnudo, enfermo o encarcelado), de manera que el servicio que se realiza a los carentes o necesitados tiene un sentido mesiánico (se realiza al mismo Cristo).


    La importancia revolucionaria de este pasaje está en el hecho de que interpreta los ministerios eclesiales (enseñar, bautizar: cf. Mt 28,16-20) desde la perspectiva del servicio social interhumano. En este contexto, al menos de forma velada, la función de los «obispos» de la Iglesia se identifica con la de acoger y visitar a los marginados (pobres, enfermos, encarcelados), pues el texto utiliza en esa línea la palabra clave del «episcopado» cristiano (epeskepsate, pues episcopos viene de episkopeô, y significa el supervisor de las comunidades, es decir, aquel que acoge de un modo especial a los demás)13.


    Estos son los textos bíblicos que el documento ha citado para afirmar (probar) su proyecto, desde la perspectiva de una Iglesia de los pobres. Tomados en sí mismos, esos textos van más allá de un pacto de obispos, pues no sirven solo para «iluminar» un compromiso de vida y apostolado episcopal (¡cosa que hacen también!), sino para definir la vida cristiana en su conjunto.


    Son citas y referencias fundamentales, que abren un abanico luminoso de vida cristiana, aunque en un primer momento parezca que están introducidas un poco a la fuerza (como con cuña) en un documento sobre los obispos. Más que para fundar una «episcopología» en el sentido limitado del término, ellas pueden servir y sirven para fundar una «eclesiología» o, quizá mejor, una visión de conjunto de la vida cristiana, desde una perspectiva de los pobres.


    Son citas que una eclesiología clásica, desde la Reforma gregoriana (s. XI) hasta el Vaticano II, pasando por Trento, apenas había tomado en cuenta, pues parecían más propias de una moral y una espiritualidad que de un tratado de Iglesia. Pues bien, ahora, de pronto, los «obispos de los pobres» las han puesto en el centro de su proyecto de Iglesia, y lo han hecho de una forma aparentemente silenciosa, no para negar frontalmente otras posturas, sino para situar su visión de Iglesia y su compromiso episcopal a la luz de la vida y mensaje de Cristo, según el Nuevo Testamento. En esa línea, El Pacto de las Catacumbas aparece como Carta Magna de una gran enmienda eclesiológica, no desde fuera, sino desde el mismo centro del Vaticano II. Sus firmantes fueron pocos (unos cuarenta, con algunos «amigos» externos, quizá hasta setecientos), pero ellos representaban una voz esencial dentro del Concilio.


    
3. Ampliar el abanico. Otros textos sobre la pobreza


    Los obispos del pacto no dijeron todo lo que se puede decir sobre la pobreza y la misión episcopal (es decir, de Iglesia) partiendo del Nuevo Testamento, pero abrieron un fecundo camino, ofreciendo un punto de apoyo firme para la transformación de la Iglesia, en la línea del Vaticano II, yendo más allá de lo que el mismo Concilio pudo haber dicho. No fueron contra el Concilio, sino todo lo contrario: Quisieron llegar hasta el fondo de sus implicaciones, desde una perspectiva de pobreza, pensando que ese tema, con el de la Gracia de Dios y la Universalidad de la Iglesia (es decir, de la salvación) está en el fondo de toda la teología y la misión cristiana, redescubriendo así algo que sigue siendo sorprendente: Jesús no necesita ricos que sostengan su proyecto (cf. Mc 10,17-22) sino personas capaces de darlo todo (darse) y seguirle en el camino.


    Los del pacto de Qumrán lo daban también todo, pero a la comunidad para que ella administrara los bienes del conjunto14. Los del grupo de Jesús han de empezar dándolo todos a los pobres, pues ellos no tienen bienes propios, ni siquiera en cuanto grupo, sino que quieren vivir a la luz del Reino universal, es decir, dándolos y compartiéndolos con los pobres en general, sin convertir así la Iglesia en una sociedad rica, aunque en ella todo se comparta.


    Jesús no quiere un grupo de «compartidores ricos», pues él no tiene ni siquiera donde reclinar la cabeza (cf. Mt 8,19-22; Lc 9,57-62). Por eso, sus discípulos han de abrir un espacio en el que dan y comparten gratuitamente todo lo que tienen, desde los más pobres (los que nada tienen, o todo lo han dado), pues son ellos los que pueden dar más, incluso curar a los ricos. En esa línea, Jesús asume personalmente un camino de pobreza y pide a los suyos que compartan su opción mesiánica, no para luchar en contra de los ricos, sino para crear juntos un espacio de humanidad (Reino) abierto a todos los hombres, desde su Dios Abba, que es generosidad suprema. Desde esa base quiero recordar, aunque sea de manera muy incompleta, algunos otros textos importantes sobre la pobreza, que el Pacto de las Catacumbas no ha citado, quizá por razones de brevedad (o para evitar posibles polémicas)15:


    1. Dios y la mamona. «Nadie puede servir a dos señores... No podéis servir a Dios y al dinero» (Mt 6,24; Lc 16,13). Resulta sorprendente que el Pacto no haya evocado este pasaje, que marca la nueva identidad de la «religión» de Jesús, recreando desde su opción de Reino la palabra clave de la Confesión de Fe del Dt 6,4-6, esto es, el shema (citado y recreado por el mismo Jesús en Mc 12,28-34 par, cuando vincula amor a Dios y amor al prójimo). Relacionando ambos pasaje (Mt 6,24 par y Mc 12,28-30), podemos afirmar que lo contrario a Dios es el dinero absolutizado, para añadir que solo en pobreza (es decir, en fuerte desprendimiento al servicio de los demás) se puede cumplir el segundo mandamiento (el de amor al prójimo como a uno mismo).


    El antidiós por excelencia, el ídolo final, es el dinero que se absolutiza, una riqueza convertida en fuerza que domina y destruye la existencia de los hombres, no solo en un plano individual, sino también social, pues los enfrenta y conduce a la muerte. Siendo enemigo de Dios, el dinero/mamona se ha convertido en ídolo supremo, es decir, en principio y compendio de toda enemistad entre los hombres. Si el dinero es antidiós, el Dios auténtico será primariamente gracia: aquello que jamás se compra-­vende, la vida que se ofrece y se recibe, se regala y se comparte generosamente. Aquí se centra el mensaje de Jesús sobre la pobreza. Pienso que en este pasaje podrían haber fundado su documento los obispos del Pacto, elaborando así una teología total, no solo para su compromiso como obispos, sino para elaborar su nueva teología (recordando que la codicia o el amor efectivo al dinero es la idolatría; cf. Col 3,5; Ef 5,5).


    2. Dios y el César. Otro texto que los obispos del pacto no han citado, aunque tendría mucha importancia para fundar su teología y su proyecto eclesial, hubiera sido el del «tributo»: «Dad a Dios lo que es de Dios y al César lo que es el César» (Mc 12,14-17 par). Es evidente que Jesús no valora por igual ambos niveles (Dios y el César), sino que entiende la moneda como signo de un imperio que se rige por el dinero (es decir, en un nivel de economía que sigue siendo impositiva y que divide a los hombres), a diferencia de Dios que es amor gratuito que vincula en amor a todos. Por eso dice a sus discípulos que se la «devuelvan» al César, para así buscar y trazar una nueva forma de relación interhumana que no esté fundada en el dinero.


    Conforme a la visión de Jesús, la «moneda del César» solo puede aspirar a presentarse y actuar a modo de un «mal menor», como parece haber entendido la misma tradición cristiana antigua. Lo que de verdad define al creyente, según el Evangelio, no es el «orden imperial», bajo la moneda del César que divide a los hombres en ricos y pobres, sino el Reino de Dios en el que todo se da (regala), se acoge y se comparte. Este pasaje y lo que está en su fondo sitúa a los cristianos ante una exigencia de ruptura radical (¡devolver al César su dinero!) y de creatividad económica, más allá del dinero. La interpretación práctica de este dicho sigue abierta, de hecho, en la vida de la Iglesia, y parece normal que, en su circunstancia precisa, los obispos del Pacto no hubieran querido citarlo, por las implicaciones que ello hubiera supuesto para sus comunidades. Pero el tema sigue exigiendo una decisión y una respuesta más clara de la iglesia.


    3. La tentación de Jesús. Resulta igualmente extraño que el Pacto no aluda a la primera tentación de Jesús, que se centra (cf. Lc 4,1-4; Mt 4,1-4) en el pan como moneda central, como alimento, la primera de todas las riquezas. Esta fue su tentación, y sigue siendo la de nuestro tiempo, empezando por la Iglesia, que puede convertirse en una gran empresa económica. Muchos piensan que solo es útil una Iglesia que ofrece pan material a los humanos, en la línea de la propuesta del Diablo. Pues bien, en contra de eso, aun admitiendo que resulta necesario alimentar a los hambrientos, Jesús sabe que la solución del Diablo (transformar desde arriba las piedras en pan) es peligrosa y destructora.


    La humanidad actual sabe producir, de forma que parece estar capacitada para realizar el deseo satánico: convertir las piedras en pan, saciar el hambre. En conjunto, la cultura de Occidente, con su desarrollo científico y técnico, puede resolver el problema de la producción, alimentando a todos los hambrientos. Pero en el fondo de esa «solución externa» hay un grave problema teológico: el Diablo de Mt 4 utiliza el pan para dominar: produce panes suficientes, pero no sabe (no quiere) compartir ni dialogar amando y cultivando la libertad en plano de palabra. Ciertamente, no toda producción es diabólica, de manera que la cultura de Occidente, especializada en producir, no es perversa solo por ello. Pero una producción convertida en «capital» egoísta (cf. mamôna: Mt 6,24) puede acabar sacralizando el satanismo16.


    4. La gran tradición de la «condena» de los ricos. Aparece de manera especial en el evangelio de Lucas, y se expresa en dos pasajes muy significativos. El primero es el canto de María: «Derribó a los potentados de sus tronos y exaltó a los oprimidos. A los hambrientos los colmó de bienes y despidió vacíos a los ricos» (Lc 1,52-53). Estas son unas palabras que la madre de Jesús ha tomado de la tradición israelita, pero no como anuncio del triunfo futuro de Israel en cuanto pueblo, sino como profecía mesiánica universal, interpretando el pecado de un modo social, como soberbia de los ricos, que se divinizan a sí mismos y oprimen a los pobres. La salvación implica, por tanto, inversión, con la condena y ruina de los ricos. El Reino de Dios se identifica por tanto con el triunfo de los pobres.


    En esa línea avanza otro pasaje radical, que es el reverso de la bienaventuranza de los pobres: «Ay de vosotros, los ricos, porque habéis recibido vuestra recompensa; ay de vosotros, los saciados, porque pasaréis hambre; ay de vosotros, los que ahora reís, porque lloraréis y gemiréis» (Lc 6,14-25)». Algunos intérpretes piensan que esta “malaventuranza” no puede ser de Jesús, porque él abrió un lugar de Reino para todos los hombres, con un perdón generalizado. Pero, en contra de eso, el mensaje de Jesús eleva una fuerte amenaza en contra de los ricos, mostrando que ellos corren el riesgo de perderse a sí mismos. No es que Jesús les condena, ni su iglesia, pero Jesús y la Iglesia deben amenazarlos, diciendo y mostrando que ellos se condenan a sí mismos. Resulta extraño que los «padres» del Pacto de las Catacumbas no se hayan atrevido a proclamar esta palabra, interpretándola desde la perspectiva del ofrecimiento de la salvación universal de Cristo, a partir de la pobreza.


    5. El tema de las deudas. Una de las palabras más enigmáticas y ricas del mensaje de Jesús sobre la riqueza la ofrece el Padrenuestro: «Perdona nuestras deudas, como nosotros perdonamos a nuestros deudores» (Mt 6,12). La nueva traducción litúrgica en lengua española restringe o niega el sentido «económico» de esta petición, interpretando el tema de un modo sacral o espiritual («perdona nuestras ofensas, como perdonamos a los que nos ofrenden...»). Pero esa interpretación va en contra del texto de Mateo y del mensaje original de Jesús, como saben prácticamente todos los exégetas. Esta petición de las «deudas» va inseparablemente unida a la anterior, es decir, a la del «pan nuestro», entendido como don de Dios y principio de vinculación fraterna, por ser un pan «comunitario», es decir, «nuestro», de la humanidad.


    Los que empiezan pidiendo «danos hoy nuestro pan...» son hombres o mujeres que «viven al día», los que no tienen asegurado el alimento de mañana, los campesinos sin campo, los artesanos sin trabajo rentable y, de un modo especial, los ptôjoi (prescindibles, mendigos). Desde esa situación oran a Dios, pidiéndole lo necesario para vivir «nosotros» (nuestro pan). Pues bien, en esa línea sigue el tema del perdón de las «deudas», y así pedimos a Dios que nos perdone todo lo que (le) debemos «porque también nosotros perdonamos a todo el que nos debe algo». Esta es la versión originaria de Mateo. Desde su perspectiva helenista, Lucas distingue los dos niveles, pidiendo a Dios que «perdone nuestros pecados...» (hamartias), «como nosotros perdonamos a todo el que nos debe algo» (opheilonti). Eso significa que ante Dios, la «deuda» puede llamarse pecado, pero ante el prójimo ella sigue teniendo un sentido «económico». Muchos campesinos pobres de Galilea estaban llenos de «deudas», pues los comerciantes y terratenientes ricos se habían «apoderado» de sus posesiones. Pues bien, en este contexto, Jesús no dice aquí a los ricos que perdonen a los pobres (¡ellos no pueden perdonar, porque en el fondo lo que tienen no es suyo!), sino a los pobres «que perdonen a los ricos». Solo ellos pueden perdonar de verdad las deudas, para crear así, desde abajo, una comunidad en la que todo se comparte.


    Solo a partir de estas anotaciones y de otras semejantes (pues el tema podría ampliarse sin dificultad) puede entenderse la gran limitación, pero también y la inmensa riqueza de este Pacto de las Catacumbas, tomado como «texto de la vida» de unos obispos conciliares que, para mantenerse fieles al Concilio, quisieron ir precisamente más allá del Concilio, sintiendo la responsabilidad de fundar su ministerio en la tradición cristológica y eclesial del Nuevo Testamento, es decir, de la Iglesia apostólica. Esta vuelta al Evangelio hizo que ellos, como obispos, se descubrieran ante todo como cristianos, aceptando y promoviendo así la «riqueza» suma de la «pobreza cristiana», superando una larga tradición que había tendido a convertirlos, dentro de una sociedad estamental, en una especie de «monseñores», con la riqueza y el poder que ello implica (en cauces de tipo casi feudal, al menos desde el s. XI).


    
4. Conclusión. Un pacto abierto a la Iglesia universal


    Precisamente cuando se interpreta así, desde sus «desajustes» interiores (quiere «definir» la vida y la tarea de los obispos con textos bíblicos que no tratan de ellos, pero que nos llevan al centro de la tradición cristiana), este documento alcanza su mayor riqueza. Como hemos visto ya, este Pacto no quiere presentar a los obispos solamente como obispos (separados de los otros creyentes), sino más bien como cristianos, que eso es lo que ellos son (lo que han de ser) en primer lugar. Según eso, estos obispos no quieren ponerse a otro nivel (no quieren ser de un «ordo» distinto, en línea clásica romana), sino que se descubren cristianos «reduplicative», radicalmente cristianos, y así se comprometen a serlo, como seguidores de Jesús, en la línea del Sermón de la Montaña con su descubrimiento del valor y la exigencia de la pobreza cristiana.


    Durante siglos, un tipo de Iglesia había dado la impresión de que la pobreza evangélica era una virtud especial, propia de algunos mendicantes y cristianos particulares, que habían optado por ella por compromiso o mérito especial, como algo añadido, que solo importaba para algunos «perfectos», sin que fuera necesario aplicarla a toda la Iglesia. Más aún, muchos pensaban que los obispos, por su especial dignidad, quedaban de alguna forma vinculados a la «clase» alta de la población, al «ordo» de senadores, terratenientes y nobles, como dirigentes no solo «evangélicos», sino también político/sociales de sus comunidades; no se les pedía pobreza (¡la pobreza era para otros!), sino justicia (debían mantenerse en el lugar o «clase» sociorreligiosa en que la Iglesia los había situado).


    Pues bien, desde la perspectiva del Nuevo Testamento, asumiendo una larga tradición eclesial, estos obispos descubrieron, con admiración y entusiasmo que, antes que obispos, ellos eran cristianos, y que para ser cristianos tenían que asumir plenamente el Sermón de la Montaña, con la llamada radical de Jesús a la pobreza, es decir, a la comunión desde el Reino de Dios, en un camino pascual.


    Ellos firmaron y ofrecieron de esa forma su pacto dentro de la Iglesia abierta por el Vaticano II al mundo entero. Su ofrecimiento y su texto concreto no cambiaron de un modo externo, inmediato, la vida de la Iglesia católica, pero dejaron sembrada en su campo una semilla de Evangelio, que ha ido extendiéndose en el surco de la misión cristiana, como podemos advertir ahora, a los cincuenta años de su publicación. De eso tratan en gran parte los siguientes ensayos de este libro en colaboración sobre el Pacto de las Catacumbas17.
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    Los artífices del Pacto


    Origen, evolución y crepúsculo del grupo llamado «Iglesia de los pobres»


    
1. Introducción


    En la última semana del Concilio Vaticano II, un grupo de obispos elaboró trece propuestas que manifiestan a todas luces un compromiso personal y colectivo por la pobreza evangélica. Se trata de un escrito difundido en diversas lenguas entre los padres conciliares y enviado al mismo Pablo VI a finales de noviembre de 1965. Elaborado por un grupo de treinta o cuarenta obispos, parece que fueron más de cien los obispos que al final firmaron este documento, aunque se desconoce exactamente cuántos de ellos se adhirieron al hacerse público. El documento se conoce con el nombre de «Pacto de las Catacumbas», porque sin publicidad alguna, muchos de estos obispos acudían allí a orar, envueltos en el anonimato para no dar lecciones a nadie. También algunos pusieron al documento el nombre de «Esquema XIV», en referencia al Esquema XIII que se había discutido en aquellas mismas tres últimas semanas en el aula conciliar y que se convertiría en la constitución pastoral Gaudium et spes.


    Pero ¿quién había tenido semejante idea? ¿Quiénes eran estos obispos? ¿En qué contexto habían preparado semejante acción? En el presente capítulo nos proponemos describir las actividades de quiénes dieron origen a este escrito. Ellos pertenecían a un grupo que se hizo llamar y se llamó «Iglesia de los pobres»18. Observaremos como fue muy activo en el Vaticano II, incidiendo positivamente por «una Iglesia pobre y entre los pobres», como ha indicado recientemente el papa Francisco en su exhortación apostólica Evangelii gaudium (n.º 198). Sin embargo, el grupo no estuvo exento de dificultades, acrecentadas en la última etapa conciliar. Precisamente, sus actividades concluyeron con la publicación del llamado «Pacto de las Catacumbas». Fue este su momento sublime y excelso, pero, a la vez, último, puesto que terminaron definitivamente sus actividades al finalizar el Concilio, con la vuelta de los padres conciliares a sus respectivas diócesis.


    
2. La formación del grupo «Iglesia de los pobres»


    Al inicio de la primera sesión conciliar se había formado un grupo de trabajo, ampliamente internacional, compuesto por unos cincuenta obispos y una treintena de expertos interesados –cada uno a su manera según sus respectivos ambientes geográficos y apostólicos–, por el problema de la pobreza. El grupo se denominó «Iglesia de los pobres», inspirándose en el párrafo del mensaje radiado por el papa Juan XXIII un mes antes del inicio del Concilio, donde había utilizado esta expresión19. Este radiomensaje de Juan XXIII fue clave para el grupo. El Papa había sabido leer «los signos de los tiempos», entendiendo que la situación de la pobreza de muchos pueblos era una clara interpelación al anuncio de la fe cristiana y a la propia Iglesia. Hacía falta inventiva y responsabilidad para lograr que la Iglesia fuera un signo del amor de Dios para todo ser humano sin excepción. Juan XXIII recordaba la predilección que debe manifestar la Iglesia, particularmente la «Iglesia de los pobres». Se subrayaba, por lo tanto, la «universalidad» y la «preferencia»: dos conceptos bíblicos que van íntimamente unidos uno al otro20. Si se coge un solo aspecto, dejando de lado el otro, a la hora de la verdad se pierden los dos. Se trataba, pues, de tener los dos en cuenta. Este era el desafío que el Papa proponía a la Iglesia con estas palabras. Pues bien, fieles a esta perspectiva del papa Roncalli, el grupo «Iglesia de los pobres» se proponía denunciar y, al mismo tiempo, paliar la ruptura o separación existentes entre la Iglesia y los pobres, no solo en el Tercer Mundo, sino también en el mundo occidental industrializado.


    El primer núcleo formal de este grupo se reunió por primera vez el 26 de octubre de 1962 en el Colegio Belga de Roma21, lugar donde se irían reuniendo habitualmente durante el período en que duró el Concilio. Como señala Yves M. Congar22, la primera iniciativa de esta comisión, completamente privada en sí misma y en sus trabajos, había sido debida a Paul Gauthier (1914-2002), antiguo profesor del Seminario de Dijon (Francia) y, en aquellos momentos, sacerdote obrero de Nazaret23. Gauthier era un seguidor de la espiritualidad de Charles de Foucauld (1858-1916), el cual había demostrado con su propio testimonio, en medio del Sahara y rodeado de tuaregs, que la «vida de Nazaret» se podía desarrollar en cualquier situación –tanto en la condición religiosa, como en la vida en familia, solo o en comunidad–, imitando la vida de Jesús, que con pobreza y austeridad vivió en medio de relaciones interpersonales más comunes una relación única con Dios Padre24. Sin embargo, Paul Gauthier se alejaba de las Fraternidades de Jesús, inspiradas y fundadas por Charles de Foucauld, por sentirse atraído a llevar un apostolado directo con los obreros descristianizados25. Gauthier, instalado en Nazaret desde el año 1958, había fundado allí Les compagnons et compagnes de Jésus Charpentier, reconocidos por el obispo melquita del lugar, Mons. Georges Hakim (San Juan de Acre), así como también por su patriarca Máximo IV Saigh. En una gruta de Nazaret, situada a un lado de la colina Shneller, junto a un grupo de jóvenes, iba a orar y meditar. De alguna forma, se creaba el movimiento llamado la «Iglesia de los pobres», encontrándose al inicio de lo que, más tarde, será la «teología de la liberación».


    Así pues, Paul Gauthier estaba presente en Roma durante el Concilio, junto a un pequeño grupo de su comunidad26. Estos subrayaban que los pobres pueden tomar conciencia de sus derechos y de su liberación a través de su fe espiritual. Se hicieron llamar a sí mismos «Evangelio liberador» para referirse tanto al tema como al movimiento. En Roma, gracias a las actividades de Gauthier, esta experiencia encontró eco entre numerosos obispos preocupados por una Iglesia próxima a los pobres y, a la vez, más pobre. Sería el grupo llamado «Iglesia de los pobres». En las raíces espirituales se encontraba también la experiencia francesa de los «curas obreros», iniciada a principio de los años cuarenta por el cardenal de París Emmanuel C. Suhard, suprimida por Roma en 1953, y que había cobrado de nuevo cierta vitalidad, amparada en la libertad del Concilio27. Por otro lado, el grupo se erigía en portavoz de los pobres del Tercer Mundo, el gran desheredado colectivo, inmersos en el hambre en medio de la lucha entre explotadores y explotados, y con una Iglesia de base cada vez más comprometida con esta situación.


    Los obispos que habían amparado y, de hecho, puesto en marcha el grupo «Iglesia de los pobres» eran sobre todo Mons. Charles M. Himmer –obispo de Tournai (Bélgica)–, anfitrión que acogía las reuniones en el Colegio Belga, Mons. Georges Hakim –obispo melquita de Akka-Nazaret (San Juan de Acre) y obispo de Gauthier–, Mons. Georges Mercier –obispo de Laghouat (Argelia), pero originario de Reims–, y Mons. Alfred Ancel, obispo auxiliar de Lion28. Mons. Mercier, vinculado a los Padres Blancos y obispo desde 1948, tenía una larga trayectoria misionera en Argelia, donde seguía también la espiritualidad de Charles de Foucauld. Por su parte, Mons. Ancel, de una sólida formación filosófica y teológica –que había sido cura obrero de los suburbios de Lion hasta 1953, vinculado a la asociación sacerdotal del Prado, fundada por el sacerdote lionés Antoine Chevrier (1826-1879)29, de la que además había sido superior general– es quien daría más solidez teológica al grupo, al menos mientras fue parte integrante. El grupo estaba presidido eficazmente por el cardenal Pierre M. Gerlier, arzobispo de Lion, manteniéndose siempre informado al cardenal Giacomo Lercaro, arzobispo de Bolonia, mientras que este ponía al corriente al Papa.


    Lercaro, el padre conciliar más importante en lo que respecta al tema de la pobreza en el Vaticano II, se hacía representar en el grupo mediante su teólogo y consejero personal Giuseppe Dossetti, con quien había iniciado una intensa colaboración que fue más lejos de lo que cabría esperar en un principio. Dossetti había conocido a Lercaro cuando este, recientemente nombrado arzobispo de Bolonia, le había ido a presentar, todavía como laico, un importante proyecto sobre un instituto de investigación teológica e histórica (año 1952). Ordenado presbítero en 1959, será siempre el teólogo colaborador más fiel del cardenal30, siendo incluso nombrado perito del Concilio el 30 de septiembre de 1964. Con anterioridad, durante el segundo período conciliar, había sido durante muy poco tiempo secretario de los moderadores, renunciando poco después a esta tarea a causa de algunas fricciones con el cardenal Felici. Así pues, Dossetti representó al cardenal Lercaro en el grupo, al que se le unió, ya en el tercer período conciliar, Mons. Luigi Bettazzi, nombrado obispo auxiliar de Bolonia y vicario general31.


    Por último, el resto de los componentes del grupo «Iglesia de los pobres», menos las significativas excepciones citadas, la mayoría provenían de las iglesias del «Tercer Mundo»: Brasil, México, Chile, Vietnam, África, India, etc. Entre la numerosa representación latinoamericana, hay que destacar especialmente a Mons. Manuel Larraín Errázuriz y, sobre todo, Mons. Hélder Pessoa Câmara, que serían, respectivamente, presidente y vicepresidente del CELAM32.


    
3. Primeras andaduras del grupo, con dos miradas diversas al tema de la pobreza


    En el grupo «Iglesia de los pobres» existían dos miradas diferentes a la pobreza, una más estrictamente bíblica y teológica, representada por los consejeros del cardenal Lercaro y el mismo Mons. Alfred Ancel, y otra, que era la de una buena parte del grupo, más específicamente pastoral y de gestos externos. No obstante, a parte del radiomensaje de Juan XXIII de un mes antes de iniciar el Vaticano II, la intervención del cardenal Lercaro en el aula conciliar el 6 de diciembre de 1962, fue clave y una referencia estructural para todo el grupo «Iglesia de los pobres»33.


    En este discurso, el cardenal Lercaro había propuesto la idea de la «Iglesia de los pobres» como concepto clave de la eclesiología conciliar. Se trataba de ponerla como elemento de síntesis, como punto de clarificación y de coherencia del resto de los temas conciliares34. Como indica Giuseppe Alberigo, la consideración de la pobreza como tema neurálgico de todo el Concilio, con una clara profundidad teológica y bíblica, era el punto de inflexión que lo separaba de aquella posición más social y pastoral propia de la mayoría de los miembros del grupo «Iglesia de los pobres»35. Se trataba, por lo tanto, de un proyecto totalmente diferente en relación al Esquema preparatorio, pero también distinto a las propuestas acreditadas que en aquellos mismos días habían presentado los cardenales Suenens y Montini. Y también se antojaba diferente y más «madura» la lectura de la misma pobreza, presentándola como clave para afrontar adecuadamente el problema de la identidad de la Iglesia36. Pero el discurso no era meramente eclesiológico, sino que implicaba precisamente una clara centralidad cristológica. La Iglesia, llamada a testimoniar el Evangelio a los hombres de nuestro tiempo, ha de reflejar el rostro pobre de Cristo. La condición de Jesús, como Mesías y juez escatológico, es la de Mesías de los pobres y Mesías pobre. Por eso, la práctica de la pobreza según el Evangelio no pertenece tan solo a un capítulo de moral, de filantropía religiosa en el comportamiento cristiano y de la misma Iglesia, o simplemente a un instrumento privilegiado del ascetismo cristiano, sino que constituye una parte integrante de la revelación del misterio de Cristo, un capítulo central de la misma cristología.


    En la primera reunión del grupo «Iglesia de los pobres», que tuvo lugar el 26 de octubre de 1962, a la que asistieron una docena de obispos, afirmó el cardenal Pierre M. Gerlier, que presidió la sesión:


    El deber de la Iglesia en el tiempo en el que vivimos es adaptarse con toda la sensibilidad que pueda a la situación creada por el sufrimiento de tanta gente y por la ilusión, que favorecen algunas apariencias, y que tiende a hacer creer que no es lo que más preocupa a la Iglesia [...] Si no me equivoco, no creo que eso se haya previsto, al menos directamente, en el programa del Concilio. Comoquiera, la eficacia de nuestro trabajo tiene mucho que ver con este problema. Si no lo afrontamos, dejamos de lado los aspectos más importantes de la realidad evangélica y humana [...] Es necesario plantearse esta pregunta. Hemos de insistir ante los responsables para que así sea. Si no examinamos y estudiamos esto, todo lo demás corre el peligro de no servir para nada. Es indispensable que esta Iglesia, que no quiere ser rica, la despojemos de todos los signos de riqueza. Es necesario que la Iglesia se presente como lo que es: la madre de los pobres, preocupada principalmente para dar a sus hijos el pan del cuerpo y del alma, como el mismo Juan XXIII afirmaba el 11 de septiembre de 1962: «La Iglesia es y quiere ser la Iglesia de todos y especialmente la Iglesia de los pobres»37.


    En la segunda reunión, el 5 de noviembre, asistieron ya más de 50 obispos de muy diversos países. El patriarca melquita de Antioquía, Máximo IV Saigh, que esta vez presidía la sesión, invocó nuevamente las palabras de Juan XXIII del 11 de septiembre sobre la Iglesia de los pobres y continuó con estas palabras:


    La pobreza es una cuestión de vida o muerte para la Iglesia; sin ella perderá el mundo obrero. Porque lo más grave es que la población obrera, en ciertas regiones, sobre todo de Europa occidental, se escapa de la Iglesia. No se trata tanto de ricos o pobres, como de los obreros, que son la fuente viva del mundo de hoy. Estoy completamente de acuerdo con aquellos que trabajan en este sentido. Si se decide algo al respecto yo seré el primero en hacerlo, de sacrificar lo poco que tengo. Se trata de renovar el espíritu, no el de la Iglesia que es el Espíritu Santo, sino el de los hombres de la Iglesia... ¡que no son tan santos!38


    El propio Yves M. Congar, el día 30 de noviembre de 1962, participó en una reunión de este grupo en el Colegio Belga, impartiendo una conferencia que, enriquecida con notas que fundamentaban los enunciados, acaba por convertirse en la última parte de su libro Pour une Église servante et pauvre. Se trata de un breve estudio histórico sobre los títulos y honores de la Iglesia, y de cómo adquirió un aspecto señorial con el curso de la historia39.


    De hecho, el trabajo y el debate de este grupo ya habían suscitado la difusión de otros ensayos, el más importante –repartido ya antes de la inauguración del Concilio per el arzobispo Hakim de Nazaret y por Mons. Himmer de Tournai– y redactado por el mismo Paul Gauthier, con el título de Jésus, l’Église et les pauvres40. He aquí una página significativa de este opúsculo:


    La esperanza de los pobres, primeramente y sobre todo, es hallar a Jesús de Nazaret, el Carpintero, viviendo en su Iglesia, poderlo identificar al encontrar la Iglesia. Los pobres y los obreros no quieren en modo alguno, que la Iglesia que se dice Esposa de Cristo se las dé de gran señora con pajes de honor que se hacen nombrar «señores» y que visten lino fino y de púrpura y tienen un aspecto tan brillante como el rico de la parábola de Lázaro. Quieren una Iglesia verdadera, auténtica, identificada con Jesús de Nazaret. ¿Sería posible que una esposa se vistiera y viviera de una manera distinta de cómo quiere y desea su esposo? [...]


    La adaptación exterior, la semejanza visible de la Iglesia visible con Jesús de Nazaret, el Carpintero, y por Él, con todo el mundo del trabajo, con el pueblo de los pobres y de los obreros, solo puede ser manifestada si, ante todo, la Iglesia contempla a su Esposo en el realismo de su Encarnación Redentora41.


    Por otro lado, Mons. Georges Mercier (Argelia) había redactado una nota con el título L’Église des pauvres, que planteaba estas tres grandes cuestiones: el desarrollo de los países pobres, la evangelización de los pobres y de los trabajadores, y la recuperación de un rostro pobre para la Iglesia, estimulando la práctica de la pobreza42.


    Ya a inicios de octubre de 1962, el grupo «Iglesia de los pobres» había recibido la respuesta de una serie de obispos que, al leer sus manifiestos, se reconocían en su propia manera de ver las cosas. Por este motivo, en el momento del inicio de los trabajos conciliares, se puede decir que el grupo, a diferencia de los demás, se hallaba ya bien consolidado e iba creando un espíritu a favor de los pobres y de una Iglesia más pobre. Se ocupaba de informar y de despertar el interés de los obispos sobre el tema, con buenos contactos con algunos de ellos que formaban parte, a su vez, de otros grupos, como el «Grupo de obispos misioneros (Vriendenclub)», fundado por el obispo de origen holandés Mons. Tarcisius van Valenberg, vicario apostólico de Pontianak en el Borneo neerlandés (Indonesia), miembro al mismo tiempo del grupo «Iglesia de los pobres» y amigo personal de Paul Gauthier43. Igualmente, a partir del encuentro del 5 de noviembre y de los siguientes, el grupo –además de buscar el interés de los padres conciliares– se había comprometido a difundir sus ideas a través de la prensa, aprovechando la atención que esta manifestaba. Al mismo tiempo, había redactado una carta dirigida al Papa en la que solicitaba la creación de un secretariado o de una comisión especial para tratar de estos asuntos centrales44. Pero esta carta que había de ser entregada personalmente por el cardenal Gerlier en una audiencia con Su Santidad llegó finalmente por vía ordinaria, porque Juan XXIII se excusó por enfermedad45. El secretariado o comisión no llegó a crearse. No obstante, tanto Juan XXIII, como posteriormente Pablo VI, acogieron favorablemente muchas propuestas del grupo que, de hecho, permaneció siempre al margen del Concilio, actuando en todo momento de una manera particular.


    Corrado Lorefice destaca que las orientaciones de trabajo emitidas por el grupo al final de la primera sesión tenían, en ciertos aspectos, un acercamiento marcadamente «emotivo» a la cuestión de la pobreza46. Esta orientación podía ser debida al hecho de que muchos de los miembros del grupo «Iglesia de los pobres» contemplaban la pobreza más desde un punto de vista social que teológico, más a partir de la doctrina social de la Iglesia que de una lectura atenta a la realidad de la pobreza evangélica a la luz de la escucha y profundización de los textos bíblicos. El mismo Paul Gauthier quien en el opúsculo citado Jésus, l’Église et les pauvres, revela motivaciones de una clara inspiración bíblica, parece invocar el camino más sociológico cuando, por ejemplo, queriendo contextualizar la afirmación del mensaje radiado de Juan XXIII sobre la «Iglesia de los pobres», refiriéndose a la a la cita de la encíclica Mater et magistra que puede hallarse con anterioridad inmediatamente a la célebre frase, escribe: «Es en la prolongación de esta encíclica social como hay que entender «la Iglesia de los pobres». Esta afirmación se fundamenta en la doctrina social de la Iglesia y supone su puesta en práctica»47. Por tanto, lo que el grupo del Colegio Belga quería que el Concilio tuviera en consideración sobre la cuestión de la pobreza ofrecía un panorama diversificado. Ya hemos visto las diferentes procedencias geográficas, así como las diversas espiritualidades: seguidores de Charles de Foucauld –Mons. Hakim, Mons. Mercier, Paul Gauthier, así como Mons. Guy-Marie Riobé, nombrado obispo de Orleans en 1963–, pasando por el área franco-belga –Mons. Himmer y Mons. Ancel–, hasta una mayoría de los obispos del Tercer Mundo, especialmente latinoamericanos, con figuras como Mons. Câmara, Mons. Larraín, Mons. Golland Trindade, etc. No se trataba, con todo, de remover meramente el grave problema de la pobreza, o de promover nuevas vías caritativas, o de pedir sencillamente una mayor sobriedad de la Iglesia, y particularmente de sus estructuras eclesiásticas. Hacía falta que la Iglesia pudiera renovarse, atendiendo con sumo cuidado al espíritu y el contenido de la novedad evangélica codificada por Jesús en el Sermón de la Montaña (Mt 5–7). En el marco de la pluralidad de los distintos puntos de vista, el fundamento teológico más completo del grupo «Iglesia de los pobres» –no exento de tensiones con otras formas de ver las cosas, sobre todo en la etapa final del Concilio– lo aportaba el cardenal Lercaro, con Giuseppe Dossetti –portavoz del grupo–, así como el esforzado trabajo de Mons. Ancel, obispo auxiliar de Lion, con la ayuda de teólogos reputados entre los que destaca Yves M. Congar. A pesar de todo, como se verá en la tercera sesión conciliar, el grupo se fue polarizando cada vez más entre una visión más teológica de la pobreza y otra más estrictamente pastoral y mediática48.


    
4. Un documento dirigido al papa Pablo VI (13-XI-1964)


    A principios del tercer período conciliar, Mons. Alfred Ancel y Mons. Georges Mercier, destacados integrantes del grupo «Iglesia de los pobres» habían preparado unos programas para el mismo grupo de tonalidades diversas49. Mercier, con el escrito titulado En la víspera de la tercera sesión, datado el 8 de septiembre de 1964, adoptaba un estilo más pastoral y práctico e incidía en los problemas de la pobreza en el Tercer Mundo, recomendando que se llevaran a cabo gestos simbólicos y mediáticos en relación con la pobreza. La propuesta de Ancel, era, por el contrario, mucho más teórica y teológica. Con su escrito La Iglesia de los pobres de fecha de 12 de octubre de 1964, se oponía a los gestos simbólicos y mediáticos que llamaban la atención sin producir cambio alguno, e insistía especialmente en la necesidad de la conversión de la Iglesia a la pobreza. Se trataba, por lo tanto de un cometido más estrictamente doctrinal que implicaba una reflexión teológica, cuyo desarrollo debía ser función de las Comisiones conciliares y de las mismas Facultades de Teología. Estos enfoques tan distintos, que habían aparecido ya en la segunda sesión, se hicieron muy difíciles de reconciliar.
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